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Prologo

La historia de la Iglesia forma parte del conjunto de
temas tratados en teologia. Pero ésta es una afirmacién
que no siempre ha resultado tan evidente como hoy pue-
de parecernos. Se discute ciertamente si el estudio de la
historia de la Iglesia puede denominarse simplemente
teologia y en qué sentido. Pero en los dltimos doscientos
anos de la historia de la teologia se ha ido viendo con
toda claridad que no puede darse el proceso cognitivo
de la teologia sin la historia eclesiastica; es decir, que no
se puede renunciar a la idea de que cristianismo e Iglesia
presentan multiples modalidades histdricas, y esa idea
ha transformado la teologia.

Forma y «esencia» del cristianismo no puede descri-
birse ni entenderse, si no se conoce su historia, por la
que ha llegado a ser tal como hoy se presenta. Quien se
ocupa de la teologia tiene que remitirse a unos conoci-
mientos basicos de historia eclesidstica para lograr un
conocimiento sélido y objetivo de la Biblia, del dogma,
de la confesién e institucién de la Iglesia. El conoci-
miento histérico de la Iglesia corrige las abstracciones
idealistas e ideoldgicas de la teologia; pero sobre todo
ayuda a comprender y exponer las afirmaciones biblicas
y dogmaticas sobre la peculiaridad decisiva de las rela-



ciones entre fe e historia, revelacion e historicidad en el
cristianismo como afirmaciones sobre la historia efectiva
de la humanidad.

En el marco de un manual, la exposicién de la histo-
ria eclesiastica debe tener en cuenta determinados pre-
supuestos. En la investigacion, en el quehacer docente y
analitico se han generalizado ciertos esquemas y formas
de proceder, que sirven para elegir, presentar y discutir
los temas de la historia eclesistica. A ellos se ajustan
los programas de estudio y las exigencias vigentes de los
examenes académicos. Un libro de trabajo y estudio tie-
ne que acomodarse a esta situacién. Y de acuerdo con
ello esta concebido el presente volumen por lo que se
refiere a su esquema y seleccidn.

Cierto que siempre pueden hacerse criticas a seme-
jante exposicion, porque no contiene determinadas co-
sas 0 porque las presenta en forma demasiado breve.
Pero hay que aceptar sin mas el compromiso entre el
alud del «material» y el nimero disponible de paginas.
Espero haber encontrado el recto equilibrio entre la
exposicién panoramica y la suficiente precision de con-
tenido, entre texto legible y relato conciso. El libro
quiere servir a unos objetivos de estudio en sentido es-
tricto y proporcionar a la vez una informacién bisica.

Al final de cada capitulo (y aun de los paragrafos) se
ofrece la bibliografia atinente, para que el lector pueda
informarse con detalle o mayor amplitud sobre el tema.
En cambio, las exposiciones de indole general y los ins-
trumentos bibliograficos van al final del libro.

En la seleccién de los titulos se ha tenido en cuenta
su calidad cientifica, asi como el estilo expositivo y su
valor de informacion para el circulo de lectores a los que
nos dirigimos. Por lo demds, no siempre se dispone de
una auténtica seleccion para cada tema parcial.

1. Los comienzos de la Iglesia

1.1. La situacién de partida

La Iglesia tiene su comienzo en los pequefios grupos
de amigos, parientes y seguidores de Jesis de Nazaret,
que continuaron en Galilea y en Jerusalén después de su
muerte o que se formaron a continuacién. El que tales
grupos («comunidades»), en tanto que ya existentes
antes de la muerte de Jesas, no se disolvieran ante la
vivencia deprimente de su ejecucién, sino que por el
contrario desarrollasen una intensa vida comunitaria y
una sorprendente actividad propagandistica, se debi6 a
un motivo extraordinario, sobre el que ellos mismos han
dejado amplios testimonios. El comprensible entumeci-
miento, el miedo y resignacién, que en los primeros mo-
mentos cundieron frente al manifiesto fracaso de Jesds y
la pérdida de su Rabbi (por ejemplo Mc 14,27.50; 1Lc
24,20s), se transformaron inesperadamente en un nuevo
entusiasmo inicial. El motivo se debié al hecho de unas
experiencias del todo inesperadas, que se vivieron y que
han quedado certificadas en las narraciones de unos en-
cuentros completamente nuevos de Jesis con los disci-
pulos (las «apariciones») y en la afirmacién de que habia
resucitado de entre los muertos (1Cor 15,3-8; Mc 16,1-8;



Mt 28,1-20; Lc 24,1-53, etcétera). Qué habia ocurrido
en concreto y ¢como discurrié la primitiva historia de
aquellos grupos s6lo se puede reconstruir de forma muy
limitada en razén de la peculiaridad, escasez y caricter
fortuito de las fuentes.

Las fuentes de nuestro conocimiento sobre los prime-
ros tiempos cristianos son los escritos del Nuevo Testa-
mento; es decir, una serie de autotestimonios de aque-
llas comunidades cristianas. Para las tltimas décadas del
siglo 1y primeras del 11 se agregan otros escritos, asimis-
mo cristianos, que no han entrado en el canon biblico. Y
tienen también su valor informativo (son los denomina-
dos «padres apostélicos»; ver después en el cap. 7). Los
documentos extracristianos asi como los arqueoldgicos
no entran en consideraciéon como informaciones directas
sobre la época méas antigua de la Iglesia. Los primitivos
escritos cristianos han de examinarse en cada caso segin
los métodos adecuados por lo que se refiere a su conte-
nido de noticias histéricas, porque sus tendencias pri-
mordiales se mueven en el terreno de la confesién y
propaganda, y no en el de la historiografia exacta®.

De ahi que sepamos relativamente mucho sobre los
contenidos de la fe y sobre las teologias que se formaron
en las primeras comunidades desde el recuerdo de la
vida y predicacién de Jests y bajo la impresién de su
muerte y de la experiencia pascual. Pero hay también
importantes procesos o hechos histéricos, que podemos
conocer o reconstruir a partir de tales contenidos y teo-
logias. Asi, los datos geogrificos del Nuevo Testamento
certifican que no debemos representarnos el cristianis-
mo primitivo desde el comienzo como la Gnica comuni-

1. Cf. F. J. Schierse, Introduccién al Nuevo Testamento (Biblioteca de teologia 1).
Herder. Barcelona 1983.

dad originaria de la ciudad de Jerusalén, sino que hemos
de pensarlo como una pluralidad de comunidades dis-
persas geogrificamente, que poseian sus recuerdos y re-
latos locales acerca de Jesis, una parte de los cuales ha
entrado en nuestros cuatro evangelios’. Un ejemplo cla-
ro es la primitiva tradicidn pascual sobre las apariciones
del Resucitado en Galilea (ademas de Jerusalén; cf. Mc
14,28; 16,7). Tales relatos topograficos en viejos relatos
biblicos son a veces una seial de que en tal sitio hubo ya
desde época temprana una comunidad que preservé el
recuerdo de Jests en ese texto.

El sentimiento fundamental del cristianismo primiti-
vo fue la entusiasta vivencia de una novedad, la sensa-
cién de estar viviendo entonces la irrupcién de la salva-
cién del mundo. En ella se veia la llegada de los Gltimos
dias, porque segun la concepcidn judia el fin del mundo
significaba que Dios interviene y crea la nueva tierra.
Asi, pues, se vivia—como en parte también el judaismo
coetdneo— en la expectacion apocaliptica del fin del
mundo. Se esperaba ese fin como algo ya inminente y con
un acompanamiento dramditico de catéstrofes huma-
nas y césmicas (Mc 13). El reino de Dios, proclamado
por Jesus (Mc 1,15), no podia hacerse esperar por largo
tiempo; el propio Jesis lo habia anunciado para el tiem-
po inmediato (Mc 9,1). Ademas, ahora ya habia vuelto
al mundo de los vivos el Crucificado, como el primero
de entre los muertos. Para la concepcién judia de la
época ello sélo podia ser el comienzo del fin.

Esa expectacién inminente como un contar efectivo y
realista con el rapido fin del mundo se fue perdiendo ya
en el curso del siglo 1; pero mientras estuvo viva, y aun
después, condiciond todas las perspectivas e intereses y

2. G. Schille, Anfinge der Kirche, Munich 1966.



hasta la intensidad de la fe y del obrar. De ahi que las
comunidades primitivas aparezcan muy distintas de la
Iglesia posterior desde aproximadamente el siglo 1I.
Eran pequeiios grupos todavia sin normativas institucio-
nales; es decir, sin una solicitud preeminente por las
estructuras de un ordenamiento y las competencias mi-
nisteriales, sin las instituciones de una asociacién reli-
giosa organizada, porque durante largo tiempo no se
sinti6 la necesidad de unas instituciones. Para aquellas
comunidades lo necesario era la conversion efectiva de
la vida precedente, el apartarse de los demonios (ido-
los), el bautismo como liberacién del pecado que aca-
rrea la muerte, y con ello la pertenencia a la comunidad
en que se celebraba el banquete y memorial escatolégi-
co, mediante el cual se obtenia la comunién con el Resu-
citado y, por ende, con el Gnico Dios verdadero y salva-
dor, de modo que asi se podia aguardar con confianza la
segunda venida (parusia) del Redentor y el juicio como
salvacion (cf. 1Tes 1,9s).

Dado que las comunidades de ese modo considera-
ban el mundo y la historia como ya «pasados» y al mis-
mo tiempo estaban persuadidas de poseer en el evange-
lio el tnico conocimiento decisivo para todos los hom-
bres, por una parte se concentraron para el periodo de
tiempo que aun les quedaba en acomodar radicalmente
su vida individual y comunitaria a esas nuevas circuns-
tancias; y, por otra, en ganar y salvar el mayor nimero
posible de hombres que todavia vivian en la ignorancia o
en el error. Para ellas toda la realidad se dividia en vieja
y nueva. Nada podian esperar de lo viejo, es decir, del
tiempo y del mundo pasados. Y, sin embargo, lo viejo
ofrecia una dura resistencia a Dios, no se convertia, per-
seguia a los «santos», como los cristianos se llamaban a
si mismos por la eleccion de que habian sido objeto.

1y

Surgia asi un frente y una situacién de lucha, que se
podia describir de un modo mitico (demonios, diablo,
enemigos de Dios) y de una forma moral (vicios, peca-
do, incredulidad).

Esas orientaciones bdsicas de la primitiva autocon-
cepciOn cristiana tuvieron consecuencias duraderas para
la conducta social de aquellos grupisculos, que acaba-
ron de un modo intencionado y consecuente en un aisla-
miento social (transitorio, cf. cap. 3.1). Representaban
simplemente una minoria mindscula e insignificante
dentro de la sociedad, sin una auténtica probabilidad de
éxito y reconocimiento y estrictamente preocupadas por
una separacién moral y religiosa. Pese a lo cual aquellas
comunidades estaban impulsadas por el firme convenci-
miento de que en ellas se desarrollaba el acontecimiento
universal decisivo: el giro de la historia desde la situa-
cién absurda de este mundo a la salvacion para la huma-
nidad entera se estaba realizando en la comunidad cris-
tiana. Aquellos pequenios grupos se veian como el cen-
tro del acontecer universal. Su concepto de la propia
importancia estaba en flagrante contradiccién con su in-
significancia social y sociolégica. Cuanto mas fuertes
eran la presion y resistencia exteriores, mas firme e in-
quebrantable era esta autoconcepcion.

Por ello se comprende que alli no apareciera la soli-
citud por unas instituciones permanentes ni por unas
estructuras estables. Es verdad que la necesidad de un
ordenamiento, disciplina y competencia, se impuso ya
en la vida comunitaria del cristianismo primitivo; pero
las medidas o reglamentaciones pragmaéticas, como las
que Pablo por ejemplo prescribia en algunas de sus car-
tas, no eran todavia del tipo (canénico-) juridico que
adquiririan més tarde, sino que primordialmente se in-
teresaban por el desarrollo de los dones (carismas) en la



comunidad y por el mantenimiento del ethos cristiano
(cf. 1Cor 12,4-30). (Acerca de la historia constitucional
ver cap. 4.2.)

1.2. El cristianismo primitivo en el judaismo

Con ello las primeras comunidades representaban
una agrupacioén dentro del judaismo, que ya constaba de
diferentes partidos religiosos; por lo que una nueva co-
rriente (intrajudia) no provocaba ninguna sensacién ni
escandalo alguno. Los cristianos seguian creyendo en el
Dios de Israel; su Biblia era la Biblia de los judios (aun-
que ciertamente que con otra interpretacién). El que
ellos vinculasen su fe mesianica y su expectativa apoca-
liptica a Jess de Nazaret no los convertia dentro del
judaismo —que, prescindiendo del monoteismo biblico y
de la obligatoriedad de la ley, era relativamente adog-
matico~ en disidentes insoportables. Seguian viviendo
—como el propio Jesis— en la practica judia del culto del
templo y de la ley (Act 2,46; 10,14) y a los de fuera les
producian la impresion de ser justamente una secta ju-
dia (Act 24,5.14; 28,22), pero no una nueva religiéon. Y
ellos personalmente no eran de opinién distinta conside-
randose judios.

Por lo demds, vivian precisamente segun la ensenan-
za del judio Jesus, que era su tnico maestro. Y desde el
comienzo ya practicaban el bautismo como rito de in-
corporacion a la comunidad. Es decir, que eran una ver-
dadera comunidad independiente. Celebraban en sus
casas el banquete eucaristico como un servicio litirgico
cerrado, en el que s6lo podian participar los miembros
de la comunidad; ademas cumplian con el culto judio.

Todo esto en su conjunto constituye un signo claro

de la autonomia y vida propia del grupo dentro del ju-
daismo; pero no de una separacién del judaismo. La
joven Iglesia se entendia a si misma como un evenfo
dentro de Israel. En ella habia empezado a actuar el
Espiritu de Dios para los dltimos tiempos, que habia
sido prometido a Israel (Act 2,1-21). Aqui se reflejaba
el «fin» de la historia de Israel, por cuanto que esa histo-
ria alcanzaba ahora su meta y consumacioén al final de
los tiempos. El cristianismo primitivo se entendia como
un Israel «nuevo», y ello en el sentido de que el Israel
«viejo» en su conjunto (y no desgarrado) tenia que con-
vertirse en ese Israel nuevo; es decir, que deberia em-
prender el camino de Jesis y llegar a la fe en él.

La joven comunidad vio su tarea (como el mismo
Jests: Mc 7,27; Mt 15,24) en Israel, y al principio no
fuera de él1 (cf. Mt 10,5s). Desde el primer dia tuvo esa
tendencia universal de representar a todo Israel por
completo, en vez de constituir un «resto santo». El re-
chazo histérico de la fe en Jesds por parte de Israel
representé por ello para la comunidad primitiva una
enorme desilusion y hasta lo convirtié en un problema
teoldgico (Rom 9-11). Los tempranos éxitos misioneros
entre los gentiles dieron entonces nueva actualidad al
universalismo: desde entonces se apunta a «todos los
pueblos», mas alla de las fronteras de Israel.

1.3. Agrupaciones y corrientes en el cristianismo
primitivo
1.3.1. «Hebreos» y «helenistas »

El cristianismo primitivo no sé6lo presentaba una dis-
persién geografica, tampoco en su posicion religiosa



fundamental y en su praxis era un fenémeno unitario. Y
la diferencia por entonces mas decisiva se referia a las
relaciones de la comunidad con el judaismo. No todos
los cristianos tenian el mismo pasado judio. En el propio
judaismo (al igual que en la sinagoga de Jerusalén) exis-
tia la diferencia entre judios oriundos que hablaban ara-
meo y judios de lengua griega (o bilingiies) que habian
vivido en la didspora judia de un pais extranjero helenis-
tico (por ejemplo, Egipto, Grecia, Asia Menor o Ro-
ma). En razén de su diferencia lingiiistica se habian for-
mado distintas comunidades sinagogales. Y en ellas hay
que suponer también unas diferencias por lo que respec-
ta a las relaciones religiosas con la tierra de Israel, con el
templo, el culto y la Ley, que para los judios de la dias-
pora no podian desempefar el mismo papel que para los
judios de la tierra patria.

Pues bien, los miembros de la primitiva comunidad
cristiana de Jerusalén procedian de ambos grupos, de
modo que también en ella se repitié la misma division.
En los Hechos de los Apéstoles ambos grupos de cristia-
nos se denominan «hebreos» y «helenistas» (Act 6,1).
Por este escrito lucano cabe suponer que probablemente
formaban dos comunidades (parciales), separadas en el
culto litirgico por la barrera de la lengua, pero actuando
al unisono en el campo de la accién caritativa. El grupo
de los siete personajes, mencionados en Act 6,5, todos
con nombres exclusivamente griegos (Esteban, Felipe,
Précoro, Nicanor, Timén, Parmenas, Nicolas), repre-
sentaba probablemente la direccion de la comunidad de
los «helenistas», como réplica al colegio de los Apodsto-
les en la comunidad de los «hebreos». Debieron de sur-
gir dificultades ocasionales entre ambos grupos de la
primitiva comunidad jerosolimitana (Act 6,1).

Pero desde el punto de vista de la historia de la Igle-

sia tuvo gran importancia el que los cristianos «helenis-
tas» tuvieran un grave conflicto con la sinagoga greco-
parlante de la ciudad. Conflicto que se refleja en la his-
toria de Esteban, referida por Act 6,8-7,60; pero que
con seguridad tuvo proporciones mayores del simple
episodio en torno a Esteban. De acuerdo con dicho tex-
to el motivo del choque estaba claramente en la doctrina
de los helenistas que afectaba a su concepcién del ju-
daismo. Por las fuentes podemos saber que esa parte de
los cristianos jerosolimitanos se habia comprometido
con una determinada linea de la predicacién de Jesus: la
que recordaba su critica del templo y de la ley, con la
que Jesis habia atacado entre protestas el montaje es-
tablecido de la religion y la concepcién de la ley corrien-
te en su tiempo (no la existencia judia como tal). Asi,
segin Lucas, la acusacidon de los testigos y de las autori-
dades contra Esteban fue de «blasfemia» contra Dios,
Moisés, el templo y la ley, asi como la denuncia de que
pretendia destruir el templo y las instituciones mosaicas
reclamiandose a «ese Jesas» (Act 6,11-14; 7,48.53). Con
la relativizacién y critica del templo y de la ley, predica-
da por los «helenistas», se habia superado la frontera
—como ya ocurriera con Jestis— de lo que permitia la
disciplina sinagogal. Las autoridades intervienen y
expulsan a aquellos cristianos de la ciudad como herejes
judios (Act 8,1).

Y ahora los dos grupos de la comunidad primitiva se
separaban por los sucesos ocurridos: los «helenistas» de-
ben abandonar Jerusalén, mientras que los «hebreos»
contintan alli. Con ello se echa de ver hasta qué punto
debian de diferenciarse entre si: los «hebreos» no daban

3. Se trata de la primera persecucion de los cristianos de toda la historia, y a la
que se refiere también sin duda la participacién de Pablo (Gal 1,13).



a las autoridades judias motivo alguno para que toma-
sen medidas disciplinarias. En sus tradiciones sobre Je-
siis, la critica de la ley no jugaba un papel similar; por el
contrario recordaban y predicaban al Jesis que habia
ratificado la ley hasta en sus menores detalles (Mt 5,
17-19).

La receptividad de los «helenistas» a la critica que
Jestis habia hecho al culto y a la Ley probablemente
estaba preparada por el pasado judio de los mismos en
la didspora, donde las circunstancias externas podian
conducir en muchos casos a una concepcién fundamen-
tal de la fe judia mas liberal y abierta que la espontanea
en la madre patria. Como quiera que fuese, para ellos,
la proximidad a la predicacién e imitacién de Jests era
ahora mas importante que una aproximacion a la practi-
ca legal de la piedad judia. Se dio, pues, aqui una divi-
sién del cristianismo primitivo que iba a durar: los «he-
lenistas» consideraron eliminada por Jests la obligato-
riedad del culto y de la ley, y por ese camino avanzaron
sin volver atras. Los «hebreos» continuaron vinculando
su fe en Jesiis con su observancia judia, siguieron siendo
tolerados en el 4mbito del judaismo y alli tuvieron un
futuro limitado en un relativo aislamiento respecto del
resto de la historia eclesiastica. Asi, todavia en los siglos
u y it hubo en el Préximo Oriente importantes grupos
cristianos que practicaban su cristianismo de una mane-
ra muy judia, toda vez que mantenian la ley (al menos
en parte), veneraban a Moisés como profeta, mientras
que odiaban y rechazaban a Pablo como «traidor» que
habia querido «suprimir» la ley*.

Esta division factica del cristianismo primitivo con-

4. Ver, por ejemplo, G. Strecker, Das Judenchristentum in den Pseudoklementi-
nen, Berlin 1958; R. N. Longenecker, The Christology of Early Jewish Christianity,
Londres 1970.
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dujo también dentro de la Iglesia a un conflicto que en
ciertos momentos parecié grave. Los «helenistas» expul-
sados practicaron y predicaron el cristianismo sin cone-
xiones judias en su misién entre los gentiles fuera de
Palestina, es decir, sin la ley ni la circuncisién. Los cris-
tianos palestinos, que en buena medida seguian siendo
judios, protestaron a veces de forma apasionada ¢ in-
tervinieron de inmediato, pues estaban convencidos de
que el bautismo en nombre de Jesis suponia la circunci-
sién y la observancia de la ley.

Después de su conversion, Pablo entré en aquella
situacién conflictiva contribuyendo decisivamente a re-
solverla en un sentido favorable a la misién de los genti-
les libre de la ley (Gal 2). En tales enfrentamientos Pe-
dro mantuvo una posicién que podriamos calificar de
media, mientras que Santiago, el hermano del Sefior
que en Jerusalén era la maxima autoridad, abogaba
enérgicamente por la praxis verndcula. En ese contexto
se celebra el denominado Concilio de los Apdstoles, el
ano 48/49 (Gal 2; Act 15,1-29), un encuentro de los re-
presentantes de los diferentes grupos cristianos, en el
que se llegd a este acuerdo: entre los gentiles habia que
fomentar un cristianismo sin imposiciones judias, pero
entre judios habia que continuar ligados a la practica de
la ley mosaica. La Iglesia primitiva se decidi6 entonces
por una diversidad de caminos para el evangelio. El cris-
tianismo gentil helenista tendra una importancia extra-
ordinaria para la historia y difusién ulterior del cristia-
nismo (ver después, 1.4).

Pero esto también puede decirse del cristianismo pri-
mitivo judeocristiano de Jerusalén, de Palestina, en sue-
lo griego. La fe en Jesis se desarrollaba aqui en el hori-
zonte de la fe y del pensamiento judios, expresandose
por completo en las categorias de la esperanza de salva-
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cién judia. Los perfiles del evangelio sobre la revelacién
de Dios y la salvacién en Jesiis de Nazaret, la esperanza
que de ahi deriva para los hombres, las formas de con-
ducta para la vida ética de los cristianos, presentaban y
siguieron presentando un fuerte matiz judio, y mas ain
las formas bésicas de la liturgia cristiana (servicio divino
de la palabra con lecturas, ensefianza y oracion, celebra-
cion de la cena, bautismo). La comunidad primitiva ju-
deo-cristiana legd estos y otros eclementos esenciales
(como una idea especifica de la historia, la revelacién y
la salvacién), también al cristianismo de la gentilidad.
La transferencia la hicieron desde luego los «helenis-
tas», que a su vez eran judios de origen.

1.3.2. Otras corrientes

La diferenciacién del cristianismo primitivo en diver-
sas corrientes no se limité sélo al problema del judaismo
dentro de la cristiandad. En muchos otros temas de la
confesidon cristiana se formaron asimismo diferentes
concepciones, lenguajes y centros de interés. El Nuevo
Testamento refleja para las primeras décadas una gran
pluralidad. Ahi estin, por ejemplo, las tradiciones si-
noptica, paulina y jodnica, con sus respectivas cristolo-
gias, escatologias, eclesiologias y soteriologias. La in-
tensa vida comunitaria de los pequeiios grupos fue sor-
prendentemente fecunda en la reflexion e interpretacién
de la fe, enlazando las mas de las veces muy directamen-
te con la situacién y entorno de las diferentes comunida-
des®. Un ejemplo singularmente instructivo al respecto
es el grupo cristiano, cuya existencia hay que deducir de

5. Cf. F. J. Schierse, Introduccién (véase nota 1).

la fuente Q, que Mateo y Lucas utilizan para sus respec-
tivos evangelios®. Designaba a Jesiis con el titulo apoca-
liptico de «Hijo del hombre», viviendo por lo mismo en
una intensa espera del fin; del tesoro de palabras de
Jesus, de las que se guardaba memoria, prefirié reunir
aquellas que fomentan la bondad, la misericordia, el
amor a Jos enemigos, la no violencia y el amor y que
podian ser un llamamiento a los «hijos de la paz». Aque-
llos cristianos tenian motivo para actualizar el recuerdo
precisamente de esas palabras de Jests, porque justo en
Palestina habian entrado en conflicto con los judios que
por entonces organizaban la resistencia armada contra
la ocupacién romana’. Abogaban contra la guerra y fue-
ron perseguidos como colaboracionistas®. El cristianis-
mo primitivo ya en sus mismos comienzos se actualizé
en las situaciones més diversas. Por la perplejidad que
suscit6é en cada caso hay que explicar las distintas formas
y modos de expresion en los que se documenta histori-
camente.

1.4. La primera expansién y sus caracteristicas

Ya en las primeras décadas después de su nacimiento
se difundié el cristianismo con una rapidez totalmente
sorprendente. En poco tiempo se extendié por Palesti-
na, Siria, Asia Menor, Chipre, Grecia, Egipto y Roma,
sin que se supiera en todos y cada uno de los lugares
quién lo habia llevado hasta alli. Los principales respon-

6. Sobre el tema: P. Hoffmann, Comienzos de la teologia en la fuente de los
«logia», en J. Schreiner-G. Dautzenberg (dirs.), Forma y propésito del Nuevo Testa-
mento, Herder, Barcelona 1973, pig. 161-182.

7. Tomé cuerpo en la primera guerra judia de los afios 66-70 d.C.

8. En cualquier caso asi fue en la segunda guerra judia de los afos 132-135 d.C.;
cf. cap. 3.1.2 con la nota 7.



sables de estos éxitos répidos fueron desde luego los
misioneros itinerantes, del tipo de Pablo y sus colabora-
dores, que en cada lugar dejaban tras de si las comuni-
dades fundadas por ellos para marchar a otros lugares
en busca de nuevas fundaciones. Quiere decirse que
eran gentes anhelosas de alcanzar con una cierta prisa y
premura (apocaliptica) espacios relativamente grandes,
persiguiendo sobre todo las ciudades (grandes). Pablo
quiso llegar hasta Espafia (Rom 15,24), después de ha-
ber predicado «desde Jerusalén hasta Iliria» (actual Yu-
goslavia, Rom 15,19).

Una participacion decisiva en el gran éxito inicial la
tuvieron, sin embargo, los «helenistas» expulsados de
Jerusalén (cf. supra 1.3.1). Ellos fueron los primeros
que predicaron el evangelio fuera de Palestina y a no
judios (Act 8,4s; 11,19s). Y predicaron un cristianismo,
que no exigia la aceptacién de la ley y de la circuncision.
Especial importancia adquiri6 la comunidad cristiana,
sin trabas judias, de la capital siria Antioquia. En princi-
pio la ley judia no tuvo alli vigencia. Por ello quedaba
excluida la posibilidad de que se la confundiera con la
sinagoga de la misma ciudad, hasta el punto de que,
segun la tradicion, fue alli donde la gente empezo a lla-
mar «cristianos» a «los discipulos» de Jests (cf. Act
11,26). Y es importante que ese cristianismo sin trabas
mosaicas fuera de lengua griega y asi pudiera ser en-
tendido en todas partes, en las ciudades y también par-
cialmente en el campo.

Ambas notas -la libertad respecto de la ley y la len-
gua griega— significaban una apertura universal, que
nunca hubiera podido ser igual con un judeo-cristianis-
mo arameo y de cuio palestino. También la ulterior
expansién del cristianismo a finales de la Antigiiedad
(cap. 2) puede concebirse s6lo sobre tales supuestos. El
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cristianismo se convirtié a ojos vistas en una religion
especifica e independiente del judaismo.

En la etapa misionera de Jerusalén a Antioquia (con
una distancia aproximada de 450 kilémetros), de Pales-
tina a Siria, puede advertirse que la expansién no repre-
sentaba sélo una multiplicacién geografico-cuantitativa
del cristianismo, sino que comportaba también su tra-
duccién o transformacion frente a los nuevos entornos y
espacios culturales. No sélo las relaciones con el judais-
mo y la ley, hubo también otras cosas que en ese proce-
so experimentaron una evolucién o cambio, por ejem-
plo, la idea de Dios, la concepcién del bautismo y de la
eucaristia, las afirmaciones cristolégicas, la concepcién
del Espiritu. Ciertas categorias judias y aun biblicas
experimentaron en la teologia y predicacién cristiana
ciertos cambios que respondian mejor a la mentalidad y-
capacidad comprensiva de los gentiles (cristianos) con
su tradicion religiosa y que les resultaban mds accesi-
bles®. Pero la libertad del cristiano frente a los tabies
rituales y legalistas de la ley (judia) siguié siendo un
distintivo importante. Esa fue la versién del cristianismo
que aprendi6 Pablo, a ella se atuvo logrando imponerla
en el plano teolégico y eclesial. Y ése ha sido el evange-
lio, sin trabas mosaicas, que se ha impuesto.

En la expansién del cristianismo primitivo no sélo
resultan interesantes las perspectivas geografica y teol6-
gica, lo es también la perspectiva socioidgica: {De qué
estratos de la poblacién procedian quienes aceptaban el
bautismo? La vieja tesis del caricter proletario de la
comunidad primitiva era falsa. Los testimonios mas
antiguos muestran con bastante claridad que desde los

9. Para mas detalles, R. Bultmann, Theologie des Neuen Testaments, Tubinga
1977, pag. 66-186; version castellana: Teologia del Nuevo Testamento, Sigueme, Sala-
manca 1981.



comienzos hubo cristianos pertenecientes a estratos so-
ciales elevados y de notable prestigio social. Dicho con
expresion exagerada, el cristianismo nunca fue una reli-
gion de esclavos. Todo parece indicar que las relaciones
entre los estratos altos, medios y bajos en la Iglesia pri-
mitiva respondian aproximadamente a los porcentajes
de la sociedad coetdnea. Que después una comunidad
particular, en el ambiente, por ejemplo, de una ciudad
portuaria como Corinto, evidenciase una composicién
social unitaria (1Cor 1,26s), no hacia sino reflejar ese
hecho, y aun aqui hay testimonios de la presencia de
minorfas. En la comunidad de Corinto no hay, segin
Pablo, «muchos sabios... ni muchos poderosos, ni mu-
chos de noble cuna», pero ciertamente que hay algunos.
Mucha mayor importancia que en tiempos posteriores
tuvieron en los primeros tiempos las mujeres de todas
las capas sociales para la vida y misién de las comunida-
des, como lo certifican sus numerosas nominaciones s6-
lo en las cartas paulinas (por ejemplo Rom 16,1-17).
La expansidon geografica creé ciertos condiciona-
mientos importantes. Cierto que en Palestina y en Asia
Menor las comunidades aparecen bastante dispersas,
pero el cristianismo al principio se asent6 s6lo en las
grandes ciudades, en las encrucijadas importantes, a ve-
ces muy distintas entre si. Como consecuencia, las co-
munidades vivian, pese a la triunfante expansion, en un
gran aislamiento y «perdidas en el espacio» (C. Ander-
sen), dispersas por «el mundo» y constituyendo una mi-
noria en cada sitio y lugar; las comunidades vivian geo-
grifica y socialmente aisladas. De ahi que se sintieran
«como forasteros» y «en la didspora» (1Pe 1,1; 2,11).
Algunos rasgos caracteristicos de la primitiva teologia
cristiana obedecen a esa situacién extrema para los pe-
quenos grupos. En medio de un entorno desinteresado,

y a menudo agresivo (cf. cap. 3.1), la ética, la concep-
cién del mundo y la expectativa del futuro, tipicas de
una minoria, se convierten en su perfil peculiar, intere-
sado principalmente en poner distancia frente al «mun-
do» y en salvarse de la condenacién, e interesada asimis-
mo en el fin de la historia.

1.5. Las influencias del entorno en el cristianismo
primitivo

No es posible entender el cristianismo primitivo y su
historia, si se prescinde de las condiciones y circunstan-
cias histéricas bajo cuya influencia estuvo. Su entorno
primero fue el judaismo palestinense en su forma posbi-
blica coectinea. A ello se sumaron otros fenémenos
ambientales, y el propio cristianismo, a su vez, no tardé
mucho en convertirse en una «pieza» de su época, la
antigiiedad tardia. La integracién no se quedo en la su-
perficie por lo que respecta a sus influencias sobre el
cristianismo. Asi, desde sus comienzos el cristianismo
fue una religion sincretista («mixta») marcada y configu-
rada por influencias histéricas, religiosas y culturales, de
procedencia no cristiana. Dos fueron principalmente los
campos de los que llegaron esas influencias, que consti-
tuian el entorno inmediato del cristianismo primitivo, a
saber: el judaismo helenistico y el mundo gentil ro-
mano-helenistico. Ambos marcaron profundamente al
cristianismo.

La influencia del judaismo helenistico fue grande'

10. Exposiciones de conjunto, entre otras, H. Hegermann, Das hellenistische Ju-
dentum, en J. Leipoldt-W. Grundmann (dirs,), Umwelt des Urchristentums 1, Berlin
41975, pag. 292-345; version castellana: El mundo del Nuevo Testamento, 3 vols. Cris-

tiandad, Madrid 1973; J. Maier, Geschichte der jiidischen Religion, Berlin/Nueva York
1972, pag. 80-91.



porque ¢l cristianismo no solo habia tenido su origen
dentro del judaismo, sino porque ademés una y otra vez
volvié a encontrarse con el judaismo en todos los rinco-
nes del mundo mediterraneo. En efecto, como judaismo
de la didspora o dispersion éste se habia extendido «por
todo el mundo», con sus centros principales en Alejan-
dria y Roma, con una poblacién conjunta superior a la
del judaismo en Palestina. Y en la diaspora el judaismo

quedo notablemente mas marcado por el entorno hele-

nistico que lo fuera en Palestina, diferenciandose del
vernaculo por la lengua y los perfiles.

La proximidad de Sinagoga e Iglesia practicamente
en todas las ciudades del imperio tuvo como consecuen-
cia tanto una influencia mutua como una solidaridad
limitada de los cristianos con los judios, y también una
mutua polémica'’. La solidaridad consisti6, por ejem-
plo, en que los cristianos tan pronto como defendian el
Antiguo Testamento contra la critica pagana, estaban
defendiendo de cara al exterior el comin origen religio-
so, con lo que simultineamente exoneraban al judais-
mo. Pero en la apologética los cristianos fueron también
beneficiarios: para su autodefensa contra muchas obje-
ciones paganas podian remitirse a los argumentos judios
de réplica, tal como se encontraban en una vasta litera-
tura judia de propaganda. Lo cual significaba a su vez
una influencia judia sobre el pensamiento cristiano.

Y atin fue més importante el que por necesidades del
judaismo de la diaspora, que hablaba griego, se hubie-
ran llevado a cabo en la época anterior al cristianismo y
en los primeros tiempos cristianos unas traducciones
griegas de la Biblia judia, del «Antiguo Testamento» de

11. J. Maier, Jidische Auseinandersetzung mit dem Christentum in der Antike,
Darmstadt 1982.

los cristianos, especialmente la conocida como version
de los setenta o la Septuaginta. Habia, pues, una Biblia
en un lenguaje comin que todos entendian. El cristia-
nismo s6lo necesitaba utilizarla para sus fines catequéti-
cos, litargicos y misioneros. Pero la traduccién al griego
significaba en muchos puntos una interpretaciéon hele-
nistica de la Biblia hebrea y judia. Con su empleo €l
cristianismo primitivo experiment6 una influencia y re-
fuerzo complementarios en su interpretacion de la tradi-
cién judia, influenciada ya y matizada por el helenismo.
Otra influencia en la misma direccién se debi6 a que los
cristianos aprendieran la exposiciéon de la Biblia de
expositores judios, por lo que al aspecto metodolégico
se referia. De judios helenistas, como el alejandrino Fi-
16n (comienzos del s. 1 d.C.), tomaron los cristianos el
método alegorista, con el que se descubrié un sentido
escrituristico «espiritual» y «propio» mas profundo del
que proporcionaba el tenor literal de la Biblia. Esa in-
fluencia se prolonga desde Pablo hasta la Edad
Moderna.

En tiempos de la Iglesia antigua el método alegorista
permitié una conexién entre la Biblia y los modelos
mentales filoséficos, segiin los cuales se concibié la teo-
logia cristiana.

El judaismo de la didspora habia traducido las afir-
maciones biblico-judias a la lengua griega y al pensa-
miento helenistico, abriendo asi caminos que iban a ser
de extraordinaria importancia para el joven cristianis-
mo. Incluso teméticamente establecié unos criterios que
serian asumidos en la predicacién misional cristiana: el
testimonio del monoteismo, la instruccion sobre el ver-
dadero camino de la piedad y la apertura de esperanza
para toda vida humana son los «valores angulares» de
una predicacién biblica, que los cristianos realizarian
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después de una forma cristiana. De la influencia en el
campo de la liturgia ya hemos hablado.

Muy distintas fueron las influencias por parte de la
antigiiedad greco-romana®?. Asi, fue de importancia de-
cisiva que el cristianismo hubiera de asentarse en un
ordenamiento politico, que presentaba ciertas exigen-
cias religiosas y totalitarias. El cristianismo surge en un
tiempo en que Roma, tras la conquista militar del mun-
do mediterrdneo oriental, se proclamaba como el impe-
rium universal y definitivo y en que, como consecuencia
de los mismos acontecimientos, marcé ampliamente to-
da la cultura greco-romana del helenismo'? en religion,
filosofia, forma de Estado y de sociedad, derecho, eco-
nomia y comercio. Los acontecimientos politicos los in-
terpretaban los romanos de entonces en un sentido reli-
gi0so, como cumplimiento de la providencia divina, que
habia previsto el orden romano como un orden univer-
sal y duradero. El imperio romano se presentaba asi con
una pretensién de totalidad y con un nimbo religioso
(Roma aeterna, Pax Romana). En la institucién del ce-
sarismo esa ideologia encontré, justo por la época del
cambio de era, una nueva forma de expresion religiosa;
enlazando con ciertas ideas politicas del helenismo el
César fue exaltado a representante de la divinidad; es
decir, se divinizé la instancia politica. De ahi deriva el
llamado culto imperial con el postulado politico-religio-
so del acto de culto por parte de los ciudadanos.

El culto imperial formar4 parte en el futuro, bien
que con énfasis cambiante, de la religion oficial del Esta-
do, que consistia principalmente, pese a todo, en los

12.  Una informaci6n precisa en O. Gigon, La cultura anngua y el cristianismo,
Gredos, Madrid 1970.

13. Sobre el empleo de este concepto <f. R. Bichler, «Hellenismus». Geschichte
und Problematik eines Epochenbegriffs, Darmstadt 1983.
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cultos a los dioses de la religién antigua. El cristianismo
se enfrentaba con un paganismo religiosamente vital, no
con una religion morbida y desvirtuada (aunque las con-
cepciones tradicionales no se considerasen ya por en-
tonces como intocables, debido a las ideas ilustradas de
poetas y fildsofos). Como quiera que fuese, habia tradi-
ciones vivas y también innovaciones en el terreno del
culto. La religion dominaba la vida privada y publica.
Las gentes vivian al ritmo de las fiestas religiosas y en un
mundo lleno de fuerzas divinas y demoniacas. Y en él, el
Estado cuidaba celosamente sus instituciones sagradas,
templos, sacerdotes y cultos. Pues la religién, en tanto
que cumplimiento de unos deberes para con los dioses, a
los que el imperio se ordenaba para su prosperidad (sa-
lus publica), era en primer término asunto del Estado
que podia exigirla.

Asi, uno de los rasgos mds caracteristicos de la reli-
gién romana en tiempos del imperio es que era una reli-
gion de lealtad. No podian separarse los intereses del
Estado y el culto de los dioses. Se esperaba del ciudada-
no su participacién y en determinados casos se le exigia.
Pero mas alld de ese deber se le dejaba un amplio campo
de tolerancia por lo que se referia a sus convicciones y a
sus ideas sobre la religion.

En la descripcion del mundo pagano ya pueden adi-
vinarse los problemas que éste planted al cristianismo y
la influencia que tuvieron en su desarrollo (cf. cap. 3.1).
La religién estatal cubria el interés piublico por la reli-
gioén como afianzamiento ciltico de la politica; pero no
ocurria lo mismo con las necesidades religiosas del in-
dividuo. Este disponia de alternativas al culto estatal,
gracias sobre todo a las denominadas religiones mistéri-
cas; es decir, a determinados cultos de origen griego
(por ejemplo, los misterios eleusinos, los 6rficos y los



dionisfacos), que en los comienzos del cristianismo ha-
llaron amplia resonancia. Mediante ciertas ceremonias
el individuo era acogido en un circulo cerrado de perso-
nas privilegiadas, de iniciados (mystes), en el que duran-
te la celebracién ciltica tenia lugar la visién (epopteia)
de cosas divinas; no se trataba de una simple visién, sino
que también lograba acceso al mas alla divino y median-
te ritos, en parte extranos, vivia su divinizacién, lo que
significaba la certeza de su salvacién personal. Sobre el
particular slo conocemos los perfiles generales y pocos
detalles, porque aquellas sociedades cilticas imponian a
sus miembros una severa disciplina del arcano, es decir,
el secreto de las cosas esenciales, como ritos, formas de
culto, objetos y escritos sagrados, ciencia ciltica,
etcétera.

Es evidente el caricter alternativo de tales cultos a la
andnima religion estatal: aqui experimenta el individuo,
en el pequeiio marco de un grupo (comunidad) esotéri-
camente cerrado, mediante el rito y de forma muy pal-
pable, la satisfaccidon de sus necesidades religiosas, sin-
tiéndose seguro por la pertenencia al grupo y en pose-
sion de la salvacién celebrada y anticipada cultualmen-
te. Mientras que la religiosidad oficial romana, como la
tradicion clasica de los antepasados, constituia la Wel-
tanschauung y cultura de las clases superiores, en los
misterios tenemos algo del mundo religioso del pueblo
bajo. Debido al mayor atractivo religioso y emocional
parece que se percibié una cierta competencia con la
religién estatal. Como quiera que sea, hubo desconfian-
za por parte del Estado asi como ciertas medidas contra
tales cultos secretos que escapaban al control publico™ y

14. El afo 186 a.C., un decreto del senado prohibié las bacanales que eran un
culto dionisiaco.

no falté la polémica, muy similar a la que se suscité
contra los cristianos.

Las relaciones de los cristianos con los misterios fue-
ron de dos tipos: se apartaron de los mismos criticindo-
los duramente, los presentaron como el campo de
accion de los demonios, etc., pero al mismo tiempo des-
pertaban en ellos profundas simpatias, pues no se pue-
den pasar por alto ni discutir ciertos rasgos paralelos de
religiosidad entre los misterios y el cristianismo. La es-
tructura comunitaria, la promesa de la salvacion al in-
dividuo, la esperanza que cuenta para €l individualmen-
te, la experiencia y celebracién ciltica, y muchas otras
cosas representaban desde luego una considerable afini-
dad. Y los cristianos tomaron también ciertos elemen-
tos, especialmente del lenguaje ciiltico, como el concep-
to de «mysterium» para designar la celebracién cultual y
la revelacién salvifica en su conjunto, la «consagracién»
como sinénimo de la acogida en la comunidad, ademds
de algunos elementos de la concepcién realista del culto
o de la disciplina del arcano (cf. cap. 4.4). Hubo, pues,
una influencia, pero la dependencia del cristianismo (asi
como la importancia de las religiones mistéricas en ge-
neral) fue limitada.

El cristianismo hubo de vérselas con todas estas for-
mas extraiias de religién: con la religién antigua y clasi-
ca, con el culto del Estado y del emperador, con los
misterios o religiones orientales. Ello dej6 huellas pro-
fundas de sincretismo (mezcla de diversos fendmenos
religiosos) en la teologia, en las estructuras de la vida
comunitaria y en la autoconcepcion de la joven Iglesia.
Pero entre las religiones antiguas y nuevas de aquella
época la tnica que sobrevivi6 a la Antigiiedad tardia fue
el cristianismo.
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2. Historia de misiones y conversiones

2.1. Comienzo y motivo de la expansion

El convencimiento recién adquirido por el cristianis-
mo primitivo de que la fe en Jesucristo era la Gnica opor-
tunidad de salvacién para todos los hombres, con in-
dependencia del lugar y tiempo en que vivieran, fue la
base y motor de la actividad misionera cristiana. En ella
la Iglesia primera, debido a su imagen apocaliptica del
mundo (expectacion del fin), estuvo bajo la presién de
que para la difusién completa del evangelio el tiempo
hasta el inminente fin del mundo podria ser demasiado
corto (cf. Mt 10,23), o que la misién universal tenia que
ser llevada a cabo porque sélo asi podria llegar el fin (Mt
24,14). A partir de estas y parecidas concepciones se
explican el enorme impetu expansivo y la conciencia de
enviada que tuvo la Iglesia primitiva en su mision eficaz,
La meta universal, que se propuso ya el cristianismo
primitivo en su expansion (cf. Rom, 10,18; Mt 28,19;
Ap 7,9), se ha realizado en el curso de Ia historia a una
escala singular dentro de la historia religiosa.

El éxito tuvo su fundamento en el caricter peculiar
del cristianismo como religion redentora. El comienzo
histérico de esa expansién hay que verlo en el creci-



miento de las comunidades palestinas (aunque las cifras
que se dan, por ejemplo, en Act 2,41; 4,4, tengan cierta-
mente un valor simbdlico). Pero el paso realmente deci-
sivo hacia la «misién universal» lo habian dado los «he-
lenistas» de Jerusalén cuando, tras su expulsién de la
ciudad, rebasaron Palestina y predicaron més alla de sus
fronteras (cap. 1,3 y 1.4). El impulso no llegé sélo de
una iniciativa y organizacion eclesial (de parte de los
apostoles o algo similar), sino precisamente la expulsiéon
de una parte de la comunidad primitiva de Jerusalén.
De ese modo, en parte forzado y en parte aprovechado
espontaneamente, se puso en marcha la expansiéon. Los
nombres que nos han llegado de aquelios portadores de
la misién fuera del judaismo son los de «helenistas» co-
mo Felipe, Bernabé y Pablo; pero los primeros y la ma-
yor parte de los mismos nos son desconocidos.

Por lo demaés la Iglesia antigua pronto se formé6 una imagen muy
distinta de los acontecimientos. Como los textos biblicos de Mt 28,19;
Mc 16,20 y Act 1,8 describen la misién universal como tarea de los
doce apdstoles, se consider6é que la mision era quehacer exclusivo de
ellos, y no de la Iglesia posterior. Se pens6 en consecuencia que los
ap6stoles habian cumplido esa tarea llevando el evangelio «hasta los
confines de la Tierra». El cometido de la Iglesia presente ya no es éste.
Desde hace largo tiempo el mundo ha cambiado esencialmente y esta
listo para el fin, porque todos han oido ya el evangelio'. Esta concep-
ci6én ampliamente difundida y legendaria ha desfigurado y borrado de
la memoria la mayor parte de las realidades histéricas y los nombres
de quienes efectivamente llevaron a cabo esa temprana historia mi-
sionera.

2.2. Cuadro geogrifico de la expansion

Tras el éxito sorprendente de sus comienzos el cris-
tianismo fue creciendo de continuo de forma serena y

1. Sobre este punto cf. N. Brox, Zur christlichen Mission, pag. 192-215.

sin grandes retrocesos, pudiendo extenderse en algunas
fases con saltos espectaculares. Uno de los periodos mas
triunfales parece haber sido el de finales del siglo 11 (ba-
jo el emperador Cémodo, 180-192), y otro también muy
peculiar discurri6 en la segunda mitad del siglo 1, cuan-
do el cristianismo alcanza tal magnitud que bien puede
hablarse de un movimiento masivo. Ninguna de las reli-
giones coetaneas tuvo una historia de éxitos equipara-
ble. Y son esos triunfos los que explican también la cre-
ciente reaccion de la opinién publica a la existencia del
cristianismo (cap. 3.1 y 3.2). Echando una ojeada a la
expansion geografica del cristianismo, habra que distin-
guir diversas fases cronol6gicas con sus respectivos pro-
gresos. En general muchos de los datos son inseguros,
porque en muchos puntos las fuentes histéricas son in-
completas, imprecisas y casuales.

Se puede afirmar de un modo seguro que a finales
del siglo I habia comunidades cristianas en Palestina,
Siria, Chipre, en toda el Asia Menor, en Grecia y en
Roma; mas o menos inseguro es que aquel temprano
cristianismo hubiera llegado ya a Alejandria (Egipto),
Iliria y Dalmacia (actual Yugoslavia), a las Galias y Es-
pafia; a finales del siglo Il se aiadieron iglesias muy
importantes. Ademas de otras iglesias locales en los pai-
ses que acabamos de mencionar, el cristianismo pudo
fundar en el interim otras comunidades en Siria oriental,
Mesopotamia, Egipto, Italia meridional, Galia, Germa-
nia, Espaia y sobre todo en el Norte de Africa (los
paises actuales de Tunicia, Argelia, Marruecos y Libia).
Sin embargo, la expansién por Occidente no se hizo a
todas luces desde Roma, sino que parti6 del Oriente y
en especial del Asia Menor. Hay buenas razones para
suponer que finalizando el siglo i1 hubo comunidades en
Tréveris, Maguncia y Colonia.



Pero en el siglo 1 hay que mencionar también una
pérdida: después que en la primera guerra judia (66-70)
los judeo-cristianos de Palestina abandonaran el pais pa-
ra volver después a Jerusalén, tras la sublevacién de Bar
Kokeba y la segunda guerra judia contra los romanos
(132-135) como circuncidados que eran abandonaron el
pais; lo cual supuso por el momento el fin de aquella
iglesia. Con lo que también en Palestina sélo hubo en-
tonces un cristianismo gentil.

Hasta comienzos del siglo IV €l cristianismo ha creci-
do considerablemente, y no sélo en extensién sino tam-
bién dentro de las regiones originales. La iglesia de Ale-
jandria con obispos y tedlogos importantes tuvo gran
influencia en los contornos y en territorios mas alejados
(incluso por medio de misioneros); por estas fechas hay
en las regiones de Egipto un cristianismo autéctono
(copto). Y existe también el cristianismo en Arabia sep-
tentrional (al este del Jordian). En Siria la Iglesia de
Antioquia adquiere singular importancia con su teolo-
gia, con los sinodos que alli se celebran y con sus iniciati-
vas misioneras en Armenia, Mesopotamia y Persia. A
principios del siglo 1v, Armenia cuenta ciertamente con
un cristianismo fuerte. En Asia Menor continda la mi-
sién por el pais. Ademds, ahora encontramos a los cris-
tianos en muchas funciones politicas, lo que permite
concluir un alto porcentaje de la poblacién de las ciuda-
des. La cristianizacién de Grecia no presenta esa exten-
sién e intensidad. Tampoco en los Balcanes y en las
provincias del Danubio parece que la misién marché
demasiado bien. En Roma, por el contrario, la comuni-
dad hubo de dividirse por haber crecido notablemente:
los cristianos llegaban a diez mil. También en Italia cen-
tral y meridional hay ahora comunidades, aunque toda-
via en escaso namero. En Italia del Norte la presencia

del cristianismo esta certificada sélo para algunas ciuda-
des, como Ravena, Aquilea y Mildn. Lo mismo cabe
decir de Cerdeiia y Sicilia. La iglesia africana ha alcan-
zado la categoria de una de las mayores iglesias regiona-
les, con una clara autoconciencia de su importancia.
Acerca de Espaiia, Galia y Germania (Xanten) los datos
precisos resultan dificiles. Y ahora se suma Britania.

Las cifras absolutas de cristianos son problematicas,
cuando ni siquiera sabemos la poblacién total de las ciu-
dades. Pero dificilmente en ningtn lugar superaron los
cristianos por entonces la mitad de la poblacion.

S6lo en la época constantiniana sale la Iglesia del
status de minoria. Para mediados del siglo v se puede
hablar probablemente de una clara poblacién cristiana
del imperio, al lado de la cual estan las minorias gentil y
judia. A partir del siglo Iv se misiona también a gran
escala entre el pueblo llano. Debido a las nuevas cir-
cunstancias (cf. cap. 3.2) hubo desde luego en esta épo-
ca éxitos relativamente faciles; la adhesion al cristianis-
mo mostraba ahora una tendencia més fuerte que nun-
ca. La Iglesia sentia sus problemas pastorales como con-
secuencias del oportunismo de las conversiones. Es nue-
va la misién en Etiopia y la de las iglesias nestorianas
(cf. cap. 8.6 y 8.7) hasta el Golfo Pérsico y el Norte de la
India.

En el siglo 1v el cristianismo llega al bajo Danubio
(Rumania y Bulgaria). En Yugoslavia y también en
Grecia continita la expansién. La actual baja Austria y
el Norte de Italia se alcanzan en el periodo de la Iglesia
imperial, los valles alpinos y €l Sur de Germania en el
siglo v2. Galia logra ahora mayor importancia eclesiasti-

2. Ver sobre el tema P. Stockmeier, Aspekte zur Frithgeschichte des Christentums
in Bayern, en Bavaria Christiana. Zur Friihgeschichte des Christentums in Bayern (ho-



ca. En conjunto la accién misional continué entre es-
fuerzos y vacilaciones, y con el bautismo del individuo a
menudo s6lo se lograba el comienzo (en vez de éxito) de
la mision.

2.3. Datos socioldgicos sobre las misiones

Naturalmente que para la misién jugaron un papel
importante las condiciones sociolégicas de la época. De
ordinario las gentes del mundo helenistico estaban liga-
das a una estructura familiar estable y funcional, que el
padre de familia controlaba patriarcalmente y que en un
marcado ordenamiento jerarquico prejuzgaba el rol de
cada miembro familiar arrebatdndole en buena parte sus
decisiones (de indole social o religiosa, por ejemplo).
Los judios, que tradicionalmente seguian asimismo una
orientacién patriarcal, vivian en la didspora ligados al
mismo tipo de vinculacién familiar. De cara a la misién
cristiana esta estructura social tuvo varias consecuen-
cias. Podia ocurrir o que se narra repetidas veces en el
Nuevo Testamento: que un hombre «creia en el Sefior
con toda su casa» (Act 18,8), ya que él tomaba las deci-
siones que afectaban a la familia con la servidumbre
(esclavos). O bien, lo que resultaba especialmente difi-
cil, un individuo «rompia» los lazos religiosos a la vez
que sociales que le ataban a la familia. En el caso prime-
ro la cristianizacion de una familia se realizaba de golpe,
dentro de una sola generacién, cosa que venia prepara-
da por los lazos familiares (cf. 1Cor 1,16; Act 11,14; 16,
15.31-33). Junto a las numerosas conversiones indivi-
duales, éste fue un fen6meno habitual en la misién. Pe-

menaje a A. W. Ziegler), dirs. W. Gessel y P. Stockmeier, Munich 1973,
pag. 11-35.

ro debi6 de ser mas frecuente en las casas judias que en
las paganas. Entre los gentiles, en efecto, conocemos
muchas veces el segundo caso: al principio, por ejem-
plo, s6lo se podia ganar a las mujeres (con lo que los
matrimonios entraban en crisis) o s6lo los criados, pero
no los sefiores de la casa, o la familia se iba convirtiendo
sucesivamente y quiza de forma incompleta. En este ca-
so los lazos familiares representaban una barrera para la
misién, porque el individuo s6lo con dificultad podia
liberarse de los mismos. Pero ciertamente que también
hubo conversiones de familias enteras entre los
paganos.

Una buena parte de sus éxitos misioneros la obtuvo
el cristianismo a costa del judaismo. Los llamados «te-
merosos de Dios» y prosélitos (gentiles convertidos al
judaismo) cambiaron con especial facilidad y frecuencia
de la Sinagoga a la Iglesia. Socialmente pertenecian a las
clases media y alta, marcando en consecuencia la imagen
de las comunidades misioneras.

También en las ciudades helenistico-romanas consi-
gui6 el cristianismo nedfitos entre las clases superiores
de la sociedad pagana. Las fuentes certifican la presen-
cia entre los cristianos de ricos y pobres, de personalida-
des eminentes y de gentes sencillas (cf. cap. 1.4 acerca
del cristianismo primitivo). Importante para la 6ptica y
atractivo social del cristianismo fue el hecho de que (ya
antes de Constantino) cada vez fueran mas los cristianos
que ocupaban cargos medios y altos en la politica y la
administraciéon. Pronto figuraron también en las filas
cristianas personas de formacioén intelectual, filésofos e
historiadores. Por lo demas, la parte principal de la co-
munidad cristiana estaba formada por las clases media y
baja de la poblacién urbana: artesanos, comerciantes y
esclavos.



Mas significativo ain que la composicion socioldgica
de la Iglesia antigua fue el hecho de que el cristianismo
pudo integrar dentro de las comunidades las enormes
diferencias sociales que se daban en aquella sociedad,
sin que por ello se disgregasen las comunidades de fie-
les. Ciertamente que muchos de los conflictos, que en el
curso del tiempo atormentaron a la Iglesia en forma de
cismas, ocultaban también problemas sociales. Ademas,
la misi6n cristiana tuvo unos supuestos, concomitancias
y consecuencias de indole econdémica, que hasta ahora
no se han estudiado practicamente nada. Pero lo carac-
teristico del cristianismo primitivo en el aspecto sociol6-
gico no fue la homogeneidad de su composicion sino la
anulacion de las fronteras sociales mediante unos valores
nuevos (y simultineamente también la ausencia de criti-
ca social o de voluntad de reforma social frente a las
realidades de aquella sociedad). La escasa importancia
de las diferencias sociales dentro de la Iglesia se dejo
sentir en la practica, por ejemplo, con la equiparacién
tan poco convencional de esclavos y mujeres, entre
quienes la misioén logré éxitos a todas luces sorpren-
dentes.

2.4. Condiciones favorables y adversas

Hubo circunstancias que facilitaron y aceleraron la
misién cristiana, y otras que por el contrario la dificulta-
ron y frenaron. Los comienzos no pronosticaban el éxi-
to. Un movimiento religioso, numéricamente pequeno,
surgido en el pueblo judio sin ninguna importancia poli-
tica ni cultural y situado en el borde oriental del impe-
rio, no respondia en modo alguno con su nueva «supers-
ticion» a los esquemas de una religion seria. Pese a todo

ello hubo muchas cosas que favorecieron su expansion.

Entre las condiciones netamente favorables hay que
sefialar la Pax Romana; es decir, la situacién politica
estable del mundo coetaneo bajo el régimen autoritario
de los romanos y el control eficaz de su poder hegemo6ni-
co, que con la fuerza del Estado y del ejército mantenia
en paz a los pueblos dentro de unas fronteras seguras y
los aunaba en un gran sistema administrativo. Junto con
la red excelente de las vias romanas, que hacian posible
una extraordinaria movilidad para las relaciones comer-
ciales a través de las grandes distancias del imperio, esto
suponia la gran ventaja de una multiple comunicacién y
movilidad sin los estorbos de fronteras nacionales y por
caminos frecuentados y seguros. De ello se aproveché
también el cristianismo, difundiéndose sobre todo a lo
largo de las vias de comunicacion.

Aquel mundo, unido politica y militarmente, era
también un mundo culturalmente cerrado. La cultura
helenistica en religién y pensamiento (filosofia) marcaba
de forma unitaria, por encima de las diferencias nacio-
nales, étnicas e histérico-religiosas, a casi todo el ambito
del imperio. Lo cual significaba que la misién cristiana
en la practica tenia que vérselas en todas partes con las
mismas limitaciones o con los mismos problemas para
transmitir la doctrina cristiana, y enfrentarse o adaptar-
se a un mundo relativamente unitario. Al cristianismo le
bastaba con trasvasarse a la lengua y forma de pensar de
esa Unica cultura para ser entendido «en todas partes».
Al tiempo en que nace el cristianismo la lengua griega se
hablaba como lengua de comunicacién desde el Préximo
Oriente hasta los confines occidentales. El cristianismo
podia predicarse en una sola lengua desde Palestina has-
ta Espafia. Lo cual se demostré extraordinariamente be-
neficioso para una difusion rapida.

a4



Otro de los efectos fue que el cristianismo se trocé
en una religiéon urbana y asi continué durante largo
tiempo, porque la «lengua universal» que era el griego
en la mayor parte de los territorios imperiales s6lo se
entendia en las ciudades, no en el campo. Entre el Eu-
frates y Galia, entre Egipto y Britania, los campesinos
hablaban un sinniimero de lenguas vernaculas. Durante
los siglos 11-11 en Occidente el griego fue suplantado por
el latin, en Egipto por el copto, etc. Aun asi persistia la
ventaja descrita. El cristianismo continué articul4ndose
principalmente en las dos lenguas culturales que eran el
griego y el latin. Ello significaba una vinculacién a la
cultura y la formacién, un evitar la atomizacién en mu-
chas lenguas y la posibilidad de correspondencia e in-
formacioén, aunque eso justamente representaba una ba-
rrera para la misién entre los campesinos.

El ideario de esa unidad politica, social y cultural en
el mundo coetaneo habia suscitado entre la gente la idea
de la unidad del género humano al que pertenecian los
hombres todos; pues bien, esa idea la recogi6 el cristia-
nismo y la ligé al evangelio de la salvacién universal del
uinico Dios para la humanidad entera y de la unidad
futura de las naciones.

Una de las bases del éxito que obtuvo la primitiva
mision cristiana hay que buscarla también en el judais-
mo. Los judios de la didspora cultivaban a su vez la
misién con intensidad y con éxito. Los logros se debie-
ron a que el judaismo estaba en condiciones de presen-
tarse como una religién universal (y no estrechamente
nacionalista), como la religién del Dios de todos los
hombres, que con sus mandamientos habia dado la ley
ética valida para todos, el camino de la vida. El epicen-
tro se habia desplazado del rito y del culto a la ética. El
judaismo se presentaba como una «filosofia» que res-

pondia a las preguntas del hombre pensante y como una
religion revelada con el nimbo de la vieja sabiduria de
unos libros venerables. El cristianismo imit6 a la misién
judia con esos acentos. Asumié sus oportunidades y las
aproveché. El judaismo, presente en todas partes y con
capacidad de captacidn, representé para la misién cris-
tiana una ayuda que no se puede infravalorar. No sélo
porque los predicadores cristianos encontraban por do-
quier comunidades sinagogales judias, en las que hacian
propaganda con buenos resuitados, sino porque ademas
la imagen de Dios, la ética, la existencia comunitaria, la
posesion de la Biblia y otras realidades se habian demos-
trado de hecho como un trabajo preparatorio o como
una funcién de puente para la misién cristiana, que
pronto tomo la delantera a la misién judia.

Entre las condiciones favorables se cuenta asimismo
la tolerancia religiosa del Estado romano. La aparicién
de una religién nueva como el cristianismo era perfecta-
mente posible con la concepcidn y la politica religiosas
de los romanos, por supuesto que con la imposicién de
cumplir el deber civico-religioso del culto estatal (cf.
cap. 3). Por principio no habia limitaciones para las reli-
giones no romanas. Indirectamente también actué como
factor estimulante en el siglo 1 la crisis mundial que
vivié el imperio como consecuencia de catéstrofes mili-
tares, econémicas y epidémicas. Frente a la inseguridad
reinante el cristianismo tuvo la ventaja de unas afirma-

_ciones inequivocas sobre el mundo y la historia, de la

seguridad con que presentaba su salvacion, de la clari-
dad con que trazaba la imagen del futuro y las directri-
ces de la vida, con todo lo cual se atrajo a muchos. Pero
no faltaron tampoco las condiciones desfavorables. En-
tre ellas hay que contar los pogroms y las persecuciones
anticristianas (cf. cap. 3.1.2), que durante algunos pe-



riodos frenaban considerablemente las actividades ecle-
sidsticas, querian acabar con la existencia del cristianis-
mo impidiendo ante todo su ulterior expansion, y nece-
sariamente provocaban en la gente el miedo a abrazar el
cristianismo al tiempo que descubrian la debilidad de
muchos cristianos (que apostataban). Finalmente, en /a
doctrina o teologia cristiana habia desde luego muchos
puntos sobre los que dificilmente pasaba un pagano o un
judio; muchos contenidos del mensaje cristiano les re-
sultaban absurdos (como el monoteismo, la encarnacién
de Dios, la historia como revelacién, la resurreccién).

Asi, pues, la predicacidn cristiana comportaba toda
una serie de dificultades, por chocar con muchas con-
cepciones de tipo tradicional. También la forma externa
con que se presentaba, el hecho de que, por ejemplo no
tuviera (al comienzo) templos ni altares ni imagenes sa-
gradas, como advertian criticamente los paganos, habla-
ba en contra de la nueva religién, porque justo le falta-
ban las caracteristicas de una religién (cultual)®. Y la
pretension de exclusivismo, que se dejaba sentir con
fuerza, con que los cristianos se arrogaban la verdad,
junto con otras muchas cosas, tenia que resultar muy
repulsiva en determinadas circunstancias. Y a todo ello
se sumaba el efecto negativo de las muchas disputas y
divisiones internas y de toda insuficiencia que se daban
en el cristianismo.

2.5. Métodos, predicacién y motivos de conversion

Se trata aqui de las vias practicas, los medios y moti-
vos en la historia de la misién, que ocasionaron las nu-

3. Mis detalles en N. Brox, Zum Vorwurf des Atheismus gegen die alte Kirche, en
«Trierer Theol. Zeitschrift» 75 (1966), 150-158. '
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merosas conversiones al cristianismo. En las primeras
décadas los predicadores itinerantes cristianos habian
hecho de la misién su quehacer exclusivo, y fueron los
auténticos portadores de la expansién cristiana. Hubo
de hecho «especialistas» de la misién. Segin Mt 10,
9-14, hay que representarselos con unas formas de com-
portamiento realmente curiosas y derivadas de una ins-
piracion religiosa. Pero parece ser que sélo se dieron
hasta el siglo m*, mientras que después s6lo hubo casos
aislados de ese tipo. Se extingui6 esa clase de misione-
ros, pero la mision y expansion del cristianismo conti-
nuaron pese a todo.

La captacion de cristianos siguié, en efecto, por
otras vias de forma intensa y eficaz. Y evidentemente
continué ante todo con la mera presencia de los cris-
tianos.

Con su estilo de vida claramente distinto, con sus
conversaciones sobre la nueva fe y con su vida comuni-
taria, los cristianos atraian la atencién sobre si. Los nu-
merosos contactos sociales de la vida cotidiana se reve-
laban «captadores». Y en ese tipo de captacion partici-
paban practicamente todos los cristianos, por cuanto
que su manera de ser podia hacer que otras personas los
escuchasen y se dejaran convencer. En consecuencia
surgia el cristianismo doquiera llegaban los cristianos en
su condiciéon de marineros, emigrantes, mercaderes,
funcionarios, soldados, esclavos o prisioneros de guerra.
Asi, pues, durante los primeros siglos la misién no fue
(como tampoco lo habia sido en exclusiva ya en el cris-
tianismo primitivo) un asunto de predicacién, de «misio-
neros de oficio» y de organizacién, sino mas bien la ma-
nifestacion consecuente y directa de la convivencia de

4. Didakhe, 11-13; Ori; elsum, 111, 9.



cristianos y no cristianos. La historia de la Iglesia es en
este aspecto una historia de mision.

Este tipo de proselitismo alcanzé desde el plano so-
cial mas bajo (los contactos dentro de las relaciones de
servicio y de trabajo), pasando por los negocios y la
llamada vida social, hasta el campo de la cultura (escue-
la, filosofia, literatura). Especial éxito obtuvo la capta-
cién en el plano «mas bajo», hecha en forma discreta y
que por lo mismo no se podia controlar. La incitacién a
los menores para que abandonaran el paganismo por
parte de la servidumbre cristiana (los esclavos de la ca-
sa) y la sorprendente propagacién de la nueva supersti-
cién (como la llamaban los paganos) entre los depen-
dientes hizo que a los ojos de los gentiles preocupados el
cristianismo cobrara fama de subversivo y rebelde frente
a la tradicién acreditada y a la religién y orden vene-
rables’.

Ast, pues, desde finales del siglo 11 no se puede hablar de un pro-
grama y método de mision en sentido estricto. Para nuestras concep-
ciones actuales resulta extrafio que la Iglesia antigua no tuviera ya una
iniciativa y organizacién planificada de las misiones. Nada se sabe de
unos ministerios o instituciones encargados especificamente de la mi-
sion entre los gentiles y los judios. Esto encaja con el hecho de que la
misién universal no fue un tema capital de la teologia y predicacién de
la Iglesia antigua. En el cristianismo primitivo las cosas habian discu-
rrido de otro modo; pero mas tarde es evidente que s6lo se cay6 en la
cuenta del estado de mision de los pueblos y territorios porque se
crey6 que la misién universal coincidia con la fecha del fin del mundo
(cf. 2,1).

En general prevalecia la idea, antes referida, de que la misién fue
confiada a los apdstoles y eran ellos los que habian de llevarla a cabo
por completo. De ahi que la misién de los gentiles no se entendiera
como una tarea todavia actual de la Iglesia. Por ello no hubo tampoco

5. Por ejemplo, Celso en Origenes, Contra Celsum 111, 55; Minucio Félix, Octa-
vius, 8, 4.
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intentos planificados de un modo regular y continuo, sino sélo espora-
dicos, para la cristianizacién de los paises barbaros préximos y lejanos,
de las islas del océano, de los que se sabia que atin no habian recibido
el evangelio; y ni siquiera se programo la cristianizacién de los territo-
rios del imperio romano que no habian sido cristianizados todavia o lo
habian sido sélo de un modo parcial. Se proclamaba orgullosamente
que el cristianismo habia llegado geograficamente mucho mis lejos
que los judios® e incluso mas que los romanos en su conquista del
mundo’; y asi se actuaba como si en la préctica el mundo entero ya
hubiera entrado en contacto con el evangelio.

Es esta diferente concepcién de la situacion misionera en el cristia-
nismo primitivo y en época posterior la que explica sin lugar a dudas
que el cristianismo en sus primeros tiempos acometiese unos intentos
de mision directa, como en el caso de Pablo con sus viajes misioneros
y, naturalmente, en el de otros muchos desconocidos, y que mas tarde
no se organizase y estimulase con el mismo estilo una misién, ni se
desarrollasen instrumentos especiales para tal fin. Hubo ciertamente
iniciativas aisladas, que se multiplicaron en la época constantiniana
(siglo 1v), de algunos obispos empefiados en una misién planificada,
con vistas sobre todo al campo que en modo alguno estaba cristia-
nizado.

El «método» respondia desde luego al estilo de la misién primitiva:
empezar por asentarse en las ciudades importantes y, a través de una
red (aunque relativamente poco tupida) de comunidades, hacerse pre-
sente en «el mundo entero». En la misién entre los pueblos godos,
arabes y otros durante el siglo 1v por obra de misioneros especiaimente
encargados se advierten ya mds bien los perfiles de la historia misional
posterior. Hablando con propiedad, la Iglesia antigua no utilizé nin-
gtin «método» en el 4mbito imperial. Centré su atencién en si misma y
gan6 adeptos por su caricter alternativo en la doctrina, el culto, la
vida comunitaria, la ética, aunque también -y ése es el otro aspecto—
por su capacidad de adaptacién y de sincretismo®. Sin embargo, a
través de todas estas circunstancias que mas bien actian de modo
casual, se llevé a término una misién sabedora de sus objetivos y
constante. Era obligacién del clero y de los laicos, y consistia en la vida

6. Justino, Didlogo, 117, 1.4.5.

7. Tertuliano, Adv. Judaeos VII 4; Agustin, Enarrationes in Psalmos 95, 2; De
consensu evangelistarum 1 32, 49; Contra epistolam Parmeniani 1 2,2.

8. Véase P. Stockmeier, Glaube und Religion in der friihen Kirche, Friburgo-Ba-
silea-Viena 1973,
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y ensefianzas del cristianismo. Juan Criséstomo escribié en el siglo 1v:
«No habria ya paganos, si nosotros fuésemos realmente cristianos»®.

Que el conjunto de la poblacién del imperio (inclui-
das las minorias) ya a finales del siglo 1v se considerase
como una sociedad cristiana cerrada, tuvo que ver con la
legislacién que entre tanto habian dictado emperadores
cristianos y con la presién politica sobre el paganismo,
siendo sélo en parte consecuencia de la misién. Los éxi-
tos misionales estaban a la base de esta nueva situacion.
Por lo demais, la misioén eclesistica durante el periodo
del cesaropapismo dejo de lado, salvo algunas excepcio-
nes, a los judios como destinatarios de su ensefianza por
considerarlo indtil. '

En los comienzos se dio también la predicacién mi-
sional explicita en la sinagoga, por calles y plazas. ;Qué
ofrecia, c6mo empezaba, qué es lo que destacaba sobre
todo? El motivo y esquema de la primitiva predicacién
cristiana a los judios se lee en Mc 1,15; Act 7,2-53; 13,
16-41. Se expresaba con ideas y categorias exclusiva-
mente judias. Otro era el estilo de la predicacion a los
gentiles. Alli habia que tener en cuenta los condiciona-
mientos paganos, y la predicacién tenia que apuntar al
monoteismo, proclamar una nueva ética, anunciar el
juicio futuro, familiarizar con la idea de la resurreccién
y predicar a Cristo como juez y redentor (1Tes 1,9s;
1Cor 8,4-6; Act 26,20). A ello se sumaban la vida y
muerte de Jesus, sus palabras, milagros y pasiéon. Esta
predicacién se alzaba sobre el miedo y la esperanza de la
gente, ya que describia la inminente amenaza a la exis-
tencia actual y ofrecia la salvacién con el concepto de
redencién entendida en sentido cristiano. Ademés de

9. Homiliae in ep. ad Tim. 10,3.
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Dios, de Jesucristo y de la salvacién, los predicadores
insistian en las consecuencias morales de un cambio de
vida. Este instrumento de la predicacién directa por par-
te de los misioneros jugd en los comienzos un papel
importante. Perdié después importancia. Pero aun asi
hay algunos textos de obispos posteriores'®, con los que
cabe reconstruir su predicacién misionera: rebatia la ne-
cedad del paganismo, exponia después la realidad cris-
tiana y orillaba todas las dificultades que surgian en el
camino de la aceptacion de la fe, declarando y acercan-
do en forma frecuentemente extrafa lo cristiano a partir
de las concepciones paganas. Algunos obispos derrocha-
ron enorme esfuerzo y mucha habilidad para inducir a
los infieles a abrazar la predicacién cristiana y a con-
vertirse!?.

Asi, pues, la existencia del cristianismo como Iglesia
en medio de la sociedad coeténea y la instruccién expli-
cita de la gente en la nueva fe condujeron a las conver-
siones. Los motivos concretos de conversién eran cierta-
mente distintos en cada nedfito; pero sin duda que habia
uno dominante, y era el de que el cristianismo respondia
a su manera al anhelo humano de verdad; es decir, al
deseo de conocer la verdad real sobre Dios, el mundo y
¢l hombre frente a la frustracion e inseguridad que pro-
ducia la multiplicidad de ofertas por parte de las religio-
nes y de la filosofia. Del conocimiento de esa verdad, el
hombre se prometia la redencién, que buscaba en la
liberacién del destino y de la culpa, y que encontraba en
el cristianismo. Libertad es uno de los conceptos claves

10. Por ejemplo, Ambrosio, Comentario al Evangelio de Lucas V1 104-109.

11. Textos de Ambrosio y de Agustin en W. Wilbrand, Heindentum und Heiden-
mission bei Ambrosius von Mailand, en «Zeitschrift fiir Missionskunde und Religion-
swissenschaft» 28 (1938) 193-202; Id., Ambrosius von Mailand als Missionbischof, ibid.
31 (1941) 97-104; G. Metzger, Kirche und Mission in den Briefen Augustins, Giitersloh
1936.



en el cristianismo primitivo para quienes con la fe han
adquirido una existencia nueva. A finales de la Antigiie-
dad el cristiano vivié esa libertad, que puede rastrearse,
por ejemplo, en su abandono del miedo a los demonios,
en el ritual penitencial como liberacién de una grave
culpa ética, en el nuevo sentido que da a su vida con
independencia de los procesos irritantes de la historia y
la politica de su tiempo.

Otro de los motivos fue el atractivo ideal de la santi-
dad cristiana, que primero se realizaba en cada bautiza-
do, luego durante largo tiempo en los martires y a partir
del siglo v en el monje, pero que en principio se acepta-
ba como un deber de todos los cristianos. Conversién y
nueva orientacion de la vida llevaban al mismo camino.
En tanto que comunidad de los creyentes el cristianismo
brindaba la ayuda de un esfuerzo comiin y de un robus-
tecimiento mutuo bajo una direccién vigorosa (el obis-
po), con una confesién formulada claramente y con unas
exigencias precisas.

Naturalmente que las actividades sociales de multi-
ples tipos, que la Iglesia organizaba, eran patentes y
para muchos fueron un motivo de interés. Las formas
peculiares del culto cristiano, de la liturgia, merecen
también especial mencién, asi como una posible fuerza
de atraccién que ejercia la Biblia por su antigiledad y
contenido.

Por lo demaés, no siempre estaban en juego estos
altos ideales, y a menudo s6lo se mostraban eficaces en
su version popularista o trivializada. El milagrerismo, la
creencia en el diablo, la concepcién mégica de los sacra-
mentos de la Iglesia, la piedad hacia los martires, la
veneracidn de los santos y cosas parecidas constituyeron
otro tipo de motivos de conversion, que ciertamente
desempefiaron un gran papel.

N

Fatalmente, y pese a todos los éxitos misioneros, la
Iglesia hubo de afrontar desde el principio el hecho de
las conversiones aparentes o a medias, cuyos motivos
estaban en una seriedad o conocimiento insuficientes,
en cierta debilidad e inconstancia y, a partir del siglo 1v,
también en el célculo de las ventajas politicas.
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3. Sociedad, Estado y cristianismo

Es preciso describir las relaciones entre estas tres
realidades teniendo en cuenta tanto los intereses del Es-
tado y de la sociedad de la época como los intereses
propios del cristianismo. Se trata de la historia de una
coexistencia en principio dificil para los cristianos, que
acabé desembocando en conflictos abiertos en el plano
sociopolitico e intelectual; pero finalmente se llegé a
una mutua comprension entre Estado e Iglesia, debida a
un cambio en la estimacién religioso-politica del cristia-
nismo por parte del Estado (los emperadores), que con-
dujo a la identidad de sociedad y cristianismo. El que al
comienzo estallasen conflictos entre el Estado y el cris-
tianismo se debié a la incompatibilidad de las pretensio-
nes por ambas partes.

3.1. El periodo preconstantiniano (hasta 312-313 d.C.)
3.1.1. Distancia y aislamiento del cristianismo
El Estado, al igual que las instituciones y circunstan-

cias sociales, fueron durante algin tiempo para el cris-
tianismo primitivo una realidad indiferente, un «mun-
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do» sin futuro, que se acercaba a su fin y disolucién
inminentes por la irrupcién del nuevo eén. Los cristia-
nos eran ciudadanos de otro mundo (Flp 3,20; Jn 18,
36), sin un interés constructivo por las realidades actua-
les. Ciertamente que también el Estado podia ser demo-
nizado, como describe Apc 17,1-6, pero estuvo mds
extendida la posicién, que ya Pablo adopta (Rom 13,
1-7), de una afirmacién leal y sin cuestionamientos del
Estado y la practica de los cristianos que oraban por el
emperador. Las mutuas relaciones no fueron al princi-
pio un tema explicito: ni el Estado tuvo en cuenta a
aquel gruptsculo religioso, uno entre tantos, ni el cris-
tianismo tuvo en cuenta al Estado, que formaba parte
de la masa de quiebra abocada a la inminente catastrofe
final, aunque todavia desempefiaba sus funciones. Tal
situacién solo cambié cuando los cristianos constituye-
ron una parte de la poblacién numerosamente notable y
digna de tenerse en cuenta.

Pero, de hecho, en los tres primeros siglos, el cristia-
nismo provocd por su misma manera de ser, por sus
formas de manifestarse y de actuar, unas relaciones muy
problematicas con el Estado y la sociedad, condiciona-
das por las peculiaridades y diferencias cristianas, afec-
tadas por distanciamiento y distorsionadas por recusa-
ciones. La opinién publica tenia que reaccionar algin
dia.

Una primera causa estuvo en la diferencia religiosa y
en la sensacién de extrafieza que los cristianos provoca-
ban en sus coetdneos. Su peculiaridad les atrajo el peli-
groso reproche de impiedad en un doble sentido: por
una parte, se les recriminaba —como ya ocurriera con
Sécrates, por ejemplo— el que hubieran abandonado los
dioses de la sociedad (de la polis), con lo que ponian en
peligro el orden establecido y protector de la sociedad.



Los cristianos confesaban abiertamente ese «ateismo»’.
Por otra parte, el reproche de ateos en el caso de los
cristianos hacia que se les discutiese el status de una
religién en razén precisamente de sus practicas religio-
sas aberrantes, ya que no tenfan imagenes ni templos ni
altares; y también en eso se mostraban de acuerdo los
mismos cristianos®. La peculiaridad «atea» del cristianis-
mo irritaba y provocaba a los paganos, que acabaron
aislando a los cristianos. El Dios de éstos, y en conse-
cuencia su adoracién, se diferenciaba en efecto cualitati-
vamente de la concepcidén pagana del culto y de la re-
ligién®.

Y habia otra diferencia no menos problematica. Con
su monoteismo biblico los cristianos chocaron con un
concepto pagano de la divinidad marcadamente distinto
y habitual en la historia de las religiones. Cierto que en
el panteén del politeismo romano se conocia la idea de
un dios dominante; mas no por ello dejaban los otros
dioses de existir. Y segiin la concepcién romana habian
tenido la funcién histérica y politica relevante de ser
unas divinidades nacionales; es decir, de ser adecuadas
para el gobierno y proteccion de los pueblos que les
estaban sometidos. En tales capacidades se basaba el
orden religioso-politico del mundo. Pero con su mono-
teismo absoluto los cristianos ponian en entredicho esa

1. Justino, Apologia 1, 6,1.

2. Minucio Félix, Octavius 32,1; Origenes, Contra Celsum VII 62, 2s. Les falta-
ban las imagenes divinas, los sacrificios y ceremonias, que eran parte de la religién
pagana, por Io que se puede concluir la imagen generalizada de entonces: con el
servicio divino de la palabra y la celebracién eucaristica como liturgia, con las formas
de vida de la comunidad y todo lo demds, el cristianismo primitivo no podia ser
reconocido por sus coetaneos como una religion o asociacién cultual en el sentido
corriente. Para més detalles, cf. N. Brox, Zum Vorwurf des Atheismus gegen die alte
Kirche, en «Trierer Theol. Zeitschrift» 75 (1966) 274-282.

3. Esta diferencia perdi6 relieve desde que la Iglesia en el curso del tiempo fue
adoptando sus imégenes, templos y altares y celebré la eucaristia de forma patente
como un sacrificio cultico con sacerdotes.

imagen del mundo y con ello desbarataban unas concep-
ciones basicas del orden. El critico pagano Celso (finales
del siglo M) ponia objeciones a Mt 6,24 («Nadie puede
servir a dos sefiores») y contra la aplicacién politica de
dicha «maxima» que los cristianos hacian a Dios y a los
dioses: «Este es el lenguaje de la rebelién (stasis) de
unas gentes que han roto y se han separado del resto de
los hombres»*.

Asi, pues, la fe en Dios de los cristianos era politica-
mente peligrosa al tiempo que ello los situaba a una gran
distancia de la sociedad. Las objeciones de los gentiles
procedian de su preocupacién por la religién, la humani-
dad y la cultura. Y les parecié que los cristianos con su
monoteismo erréneo, y que ellos sentian como algo pe-
netrante, desmontaban la religiosidad tradicional y acre-
ditada. Por ello representaban un peligro para la socie-
dad. El panteén celeste, que justificaba la multitud de
naciones bajo la hegemonia romana como el ordena-
miento universal de la providencia divina, tenia que ser
aceptado por todos los ciudadanos; los cristianos, por el
contrario, reconocian como fiador de la salvacion de los
hombres y del futuro de los pueblos sélo al wnico Dios
de la creacidn y de la historia. Como consecuencia de su
peculiar conviccidn y praxis religiosa se convertian en
gentes extranas y, en los casos més graves, hasta en gen-
tes que denegaban la lealtad y se oponian al orden con
bases politicas y religiosas. Asi, llegado el caso, se
atraian las agresiones dirigidas contra el enemigo de la
religion o del dios.

La distancia teoldgico-religiosa descrita con sus im-
plicaciones politicas significé para los cristianos el aisla-
miento social. Debido a sus concepciones discrepantes

4. Origenes, Contra Celsum VIII 2.



tuvieron que separarse en muchos campos de la vida
piiblica, por cuanto que €stos «rebosaban» de conteni-
dos religiosos y cilticos. Por ejemplo, las numerosas
fiestas populares y los abundantes usos arraigados en el
pueblo por largas tradiciones, y que por lo mismo eran
elementos capitales de la socializacién de una sociedad,
los evitaban o rechazaban los cristianos, y en cualquier
caso no los practicaban, porque todo ello tenia un ori-
gen, unas modalidades o un sentido religioso-ciltico,
por lo cual no podia conciliarse con la fe cristiana. Eso
era lo que ocurria con las representaciones teatrales y
con los juegos del circo, que en tanto que acontecimien-
tos religiosos y sociales jugaban un importante papel
social para la opinién piblica y para el individuo como
acontecimientos religiosos y sociales o como oferta para
el ocio.

Los cristianos se alejaban, pues, de los puntos algi-
dos de la vida social y del campo de intereses. La prueba
que con ello proporcionaban de ser gentes marginadas
en el plano religioso-social debieron verla confirmada
los paganos por la extrana vida religiosa que los cristia-
nos practicaban en sus comunidades y que a los de fuera
hasta se les antojaba escandalosa. Dado que las reunio-
nes de los cristianos no se celebraban en publico y, en
parte, tenian lugar durante la noche y resultaban muy
extranas, cosa que era conocida entre el pueblo, pronto
se difundieron entre los gentiles sospechas y criticas dis-
criminatorias dando paso en muchos casos a calumnias y
caricaturas malintencionadas. Las incriminaciones vul-
gares, y en parte grotescas, contra el cristianismo des-
cansaban en malentendidos y también en agresiones del
vulgo contra la odiada minoria.

Con tales aversiones, el cristianismo se vio empuja-
do desde fuera hacia el aislamiento; aislamiento que evi-
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dentemente se acrecent6 por las propias acotaciones y la
propia organizacién (eclesiastica) y el ritmo de la vida
comunitaria con sus fiestas cilticas, practicas y costum-
bres especificas. Una consecuencia importante de todo
ello fue que en su primera época el cristianismo desarro-
116 una ética de distanciamiento del mundo casi exclusi-
vamente «defensiva», que después se mantendria inclu-
so cuando las relaciones con el «mundo» habian cambia-
do sustancialmente.

Esa distancia frente al entorno no cristiano la refor-
zaron los cristianos ain mds con otros elementos de su
actividad y autopresentacion, ya que habia en ello mu-
cho de provocacién. Cuando los cristianos lograban
adeptos, lo hacian por lo general en forma de una critica
demoledora al paganismo o demostrando la superiori-
dad del cristianismo frente a él. Ambas cosas resultaban
irritantes a los oidos paganos. La pretension del cristia-
nismo recién llegado de poseer en exclusiva la verdad y
‘de tener la Gnica ética valida para todos debia de resul-
tar repulsiva y arrogante, sobre todo cuando el entorno
apenas conocia unas pretensiones tan exclusivistas. El
celo por convertir se sentia como algo opresivo, la con-
ciencia de haber sido elegidos expuesta a la vista de
todos se sentia como algo grotesco. Se le criticaba ade-
mas al cristianismo su desinterés por los asuntos que
importaban al Estado y la sociedad.

También los éxitos misioneros cristianos provocaron
una amplia antipatia, porque introducia divisiones en

los matrimonios y las familias y porque habia apartado a
muchas personas de las tradiciones piadosas y acredita-
das de sus antepasados. Provocativo en su comporta-
miento, una supersticién primitiva en su substancia, y
una ruina del imperio en sus consecuencias sociales, ésa
fue la imagen difundida del cristianismo para quien lo



afrontaba con espiritu critico. Lo que la sociedad consi-
deraba como valores, la ciencia, la formacién, la cultu-
ra, las posesiones y la carrera, lo tenian los cristianos
por nada (aunque sus principios tedricos fueran a menu-
do mds rigorosos que la practica); el juramento, los car-
gos y el prestigio los enjuiciaban con escepticismo?.

A estos reproches se sumé comprensiblemente, de-
bido al manifiesto desinterés de los cristianos por los
asuntos publicos, la objecion de su caricter de aprove-
chados al no participar en las cargas politicas. La obje-
cion se referia sobre todo al problema neuralgico del
servicio militar. Hasta finales del siglo 1 —y mas tarde en
forma més débil o aislada- los cristianos condenaron y
se resistieron a dicho servicio militar (que, por lo demas,
no era obligatorio ni general), y ello por motivos mora-
les (homicidio, violencia, brutalidad) y cilticos (jura de
bandera, sacrificios rituales). La autodispensa que los
cristianos se hacian de los graves deberes hacia la socie-
dad era singularmente notoria y recibié la critica corres-
pondiente.

Es verdad que los cristianos se defendieron contra
los muchos reproches con argumentos ain mas numero-
sos, aunque interpretando todas las hotilidades en un
plano religioso: como la resistencia del error incrédulo y
de los enemigos de Dios. Con especial energia comba-
tieron el que se les considerase como ciudadanos inuti-
les, desinteresados, al margen de Ia ley, destructivos y,
por ende, peligrosos. Proclamaban permanentemente
su respeto al emperador y su interés por el bienestar
publico. Y se remitian sobre todo a sus oraciones al

5. Justo por ello sus coetdneos ponian en entredicho su lealtad politica o les
criticaban como a gentes «que odiaban a la humanidad» (odium humani generis: Thci-
to, Annales XV, 44, 4), «se apartaban de los demas hombres» (Origenes, Contra
Celsum VIII 2) y, en una palabra, como «enemigos del Estado» (publici hostes: Tertu-

liano, Apologeticurn 2,4; 35,1).
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unico Dios verdadero y protector, que podian aportar a
la humanidad y al imperio mas bendiciones que todo el
culto pagano. Asi, pues, las relaciones de los cristianos
durante los tres primeros siglos con ¢l Estado fueron de
una lealtad radical, aunque con una estricta reserva
frente a las pretensiones ciilticas del César y del
imperio.

Pero con el distanciamiento descrito y su incuestio-
nable proximidad a la confrontacién no lo hemos dicho
todo sobre las relaciones de la Iglesia primitiva con el
Estado y la sociedad. Atn habria mucho que decir sobre
el acuerdo esponténeo entre los cristianos y la sociedad
de la antigiiedad tardia. Aqui merecen citarse, por
ejemplo, la accién de las practicas caritativas de la Igle-
sia antigua en el entorno pagano. También en esto los
cristianos aparecian como atipicos y divergentes; pero la
reacciéon pagana fue aqui positiva por lo general, y sélo
ocasionalmente ir6nica o calumniosa. El deber social
del hombre, con el que los cristianos se enfrentaban se-
riamente a partir de la exigencia del amor al préjimo,
sin duda que se sentia como un déficit de la propia reli-
gién, aunque todo sumado se contabilizaba como algo
positivo. Ademas, los éxitos misioneros simultdneos del
cristianismo muestran que muchos paganos no critica-
ban en tono polémico la diferencia del cristianismo, sino
que la aceptaban més bien como la alternativa a la pro-
pia forma de vida.

Pero una y otra vez afloraban situaciones en que las
reservas politico-estatales, la critica religiosa o la aver-
sién vulgar imponian el tono y conducian a unas medi-
das anticristianas. El cristianismo, por su parte, critica-
ba la religién pagana, se defendia contra represalias in-
justificadas y ofrecia incansablemente la nueva fe como
una via de solucién.



3.1.2. Polémica y persecucién

Por consiguiente, €l cristianismo les resultaba critica-
ble a los paganos en muchos aspectos. Desde los prime-
ros tiempos cristianos hasta el siglo 1v hay testimonios de
un amplio rechazo activo del cristianismo por parte de la
poblacién. En interés de su Weltanschauung la sociedad
se vio empujada cada vez mas a oponer resistencia a la
difusion de la religion nueva. La resistencia se desplegé
en distintos campos. Ademds de los innumerables pre-
juicios y ataques de tipo vulgar, a partir del siglo 11 hubo
una polémica filosdfica a alto nivel, que conocemos en
algunos ejemplos. Los nombres mas importantes de ta-
les criticos del cristianismo fueron los de Celso (finales
del siglo 1), Porfirio (234-304) y el emperador Juliano
(331-363; César en 361-363). Se trata de hombres con
una formacién filoséfica que, solicitos de la pervivencia
de la religion venerable y de la cultura humanista de una
sociedad que contaba con una vieja tradicién, analiza-
ron el cristianismo como una supersticién inconsistente,
contraria a toda razén, y lo combatieron encarnizada-
mente como una noveleria peligrosa, seductora y des.
tructiva. Su critica descansa en un conocimiento relati-
vamente exacto y objetivo del cristianismo, y en especial
de la Biblia, y formula unas objeciones sutiles a las que
el cristiano medio no era capaz de responder®. Debido a
su motivacion, esta critica se presentaba comprometida
filosofica y religiosamente, pero tenia a la vez un marca-
do acento polémico (como las réplicas cristianas).

6. De esta literatura polémica sélo se han conservado algunos fragmentos en log
escritos apologéticos cristianos; los escritos criticos desaparecieron sin excepcion por la
destruccion que la Iglesia imperial llevé a cabo en el siglo 1v y posteriormente. Ver af
respecto: W. Speyer, Biichervernichtung und Zensur des Geistes bei Heiden, Juden und
Christen, Stuttgart, 1981, pag. 134-137. Pese a lo cual, las lineas generales de la critica
pueden atin reconstruirse.
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Para un filésofo el cristianismo no podia ser objeto
de discusién por una serie de razones. Ante todo, decian
los criticos, la verdad no es un asunto recién aparecido
en la historia, sino que cuenta con una tradicién venera-
ble. Si el cristianismo es la verdad decisiva para todos
los hombres, ;cémo es que ha llegado tan tarde? Ade-
mds, su pretendida verdad procede de un hombre in-
culto (Jesis) con unos seguidores no mas cultos que él
(los apéstoles). Los maestros de los cristianos son gente
totalmente incompetente y sin ninguna seriedad. Nada
tiene por eso de extrafio que sobre Dios, el alma, €l mas
alla, etc., sostengan las concepciones mas banales y que
hayan logrado su difusion entre los estratos mas bajos e
ignorantes de la poblaciéon. La verdad sélo se puede
alcanzar y comunicar con el esfuerzo critico de los mejo-
res, que son pocos (los filésofos); no llueve del cielc
(por una supuesta revelacién). Aparte de que el cristia-
nismo no es nuevo ni original, como afirman los cristia-
nos, sino que esta tomado de los judios. Su nivel absolu-
tamente insatisfactorio se advierte asimismo en la escasa
calidad de sus escritos sagrados y en la renuncia a una
fundamentacién y andlisis racional de las respectivas
concepciones acerca de los temas debatidos. El cristia-
nismo exige fe (ciega) y cree sin fundamento. La impor-
tancia del milagro en Jests y en el cristianismo pone de
relieve el caricter barbaro y proletario del conjunto,
porque eso es lo que satisface (como un encantamiento)
los deseos del populacho.

Con ello se lograba ya en los preliminares una degra-
dacion del cristianismo, presentandolo como algo des-
preciable y sin belleza. Pero mas graves ain eran las
objeciones con que combatian las afirmaciones biblico-
cristianas como inconciliables con el pensamiento filos6-
fico. Que, por ejemplo, Dios se encarnara en un cuerpo



mortal, experimentando por consiguiente un cambio en
si mismo, era totalmente imposible. Estos reparos apun-
taban en principio contra las ideas biblicas de un Dios
que actda, toma para ello decisiones, experimenta emo-
ciones (amor, dolor, odio); es decir, estd sujeto a cam-
bios —~desde el punto de vista filoséfico—. El hecho de la
resurreccion no sélo es una invencién para el pensador
pagano, sino que ni siquiera es deseable: lo que él que-
ria no era liberarse con el cuerpo, sino ser liberado del
cuerpo. Era otra imagen del hombre. Algo similar ocu-
rria con la imagen del mundo: la concepcién biblico-cris-
tiana de que el hombre es el centro del mundo y su
«pieza» mas valiosa, y que el cosmos existe por el hom-
bre, resultaba de una arrogancia desmedida. Por el con-
trario, el hombre estd en el cosmos que es la realidad
mayor.

En torno a cuanto afecta a las categorias fundamen-
tales, ideas y esperanzas, el pensador con los criterios de
la filosofia griega tiene una visién diferente de la que
mantienen los cristianos. Los puntos de vista que hemos
analizado en el paragrafo precedente acerca de las dife-
rencias religiosas se enmarcan en este contexto. Tam-
bién los perjuicios politico-sociales, que el pagano atri-
buia a las aberraciones y propaganda de los cristianos
influyeron aqui a su vez en el impetu, acritud y finalidad
de la critica: 1a ocupacién detallada y cuidadosa de los
paganos cultos en el fendmeno del cristianismo, que pa-
ra ellos resultaba en si mismo absurdo, tenia su razén de
ser en la capacidad de la gente para sucumbir —segiin
ellos lo veian— a tal extravagancia. Los criticos avisaban
y hacian su propaganda con la esperanza de que quienes
habian abrazado el cristianismo volvieran a reflexionar
sobre su pertenencia al mundo de la religién y cultura
antiguas. (Para la respuesta de los cristianos cf. cap. 7).
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Las persecuciones de los cristianos en la época impe-
rial romana tienen sus causas en la suma de los puntos
conflictivos expuestos. Cierto que las primeras persecu-
ciones llegaron del lado judio (cf. cap. 1.3 y 1.4) y tuvie-
ron unos motivos especificos: la sinagoga recurri6 a las
sanciones contra una parte de la comunidad primitiva
por razones de blasfemia y de herejia (Act 6,8-8,3; 26,
11; cf. 12,1-4; Flavio Josefo, Antiquitates XX 200); y
durante la segunda guerra judia contra los romanos
(132-135 d.C.) los cristianos fueron objeto de persecu-
cién sangrienta en Palestina por parte de los levantiscos
evidentemente porque no apoyaban la rebelién’ y pasa-
ban por colaboracionistas. Y esto es algo que debe te-
nerse en cuenta también para la primera guerra judia
(66-70 d.C.). Pero las denominadas persecuciones ro-
manas fueron mucho mas largas y cruentas. Como pre-
cedente y destino dejaron huellas profundas en la teolo-
gia, la espiritualidad y la vision del mundo y de la histo-
ria del cristianismo primitivo. Los relatos martiriales,
los escritos teoldgicos y la historia devota certifican has-
ta qué punto la Iglesia antigua se ocupé de este tema.

Para el conocimiento de datos y desarrollo €s impor-
tante tener en cuenta que en el concepto «persecuciones
de los cristianos» habitualmente se unen dos procesos
diferentes, que en modo alguno son idénticos. En efec-
to, ahi entran tanto las medidas adoptadas y dirigidas
por las autoridades centrales del Estado (de los empera-
dores) contra los cristianos como los innumerables po-
groms espontéineos, es decir, los ataques por parte de la
poblacién. Tales pogroms constituyeron la mayor parte
de las persecuciones, mientras que las acciones oficiales

7. Justino, Apologia 1, 31,6; Eusebio, Chronica ad a. Abraham 2149 (ed. J. K.
Fotheringham, Londres 1923, 283); Orosio, Historiae adv. paganos V1I 13.
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del Estado sélo se adoptaron contra los cristianos desde
mediados del siglo nr hasta comienzos del siglo 1v.

El primer empleo de la violencia contra los cristia-
nos, a cuanto sabemos, se debié al emperador Neron
(54-68); pero no fue una medida por motivos religiosos,
y por lo mismo no se trata de una persecucién en sentido
estricto. Probablemente para desviar la irritacién pibli-
ca contra €l por el incendio de Roma, que él mismo
habia ordenado, Ner6n buscé un grupo bastante odiado
como chivo expiatorio, para descargar sobre él castigos
crueles como cortina de humo, sin que nadie lamentase
por ello la suerte de los afectados. Hasta podia esperar
el aplauso de la poblacién por su ataque brutal a los
cristianos®. Ello fue decisivo para la imagen que muy
pronto se difundi6 de ellos. Es posible que Pedro y Pa-
blo fueran entonces ejecutados.

Bajo el emperador Domiciano (81-96), que se
empefié en lograr el culto imperial para su persona y
que emprendié «depuraciones» politicas de tipo tradi-
cional, parece ser que también hubo ejecuciones cristia-
nas, en las que el motivo religioso de lealtad puede ha-
ber desempefnado un cierto papel. Se ignoran detalles
MAs precisos.

En el curso de los siglos 11 y ur también hubo nume-
rosas persecuciones, de indole claramente local y pro-
pulsadas «desde abajo». Sélo tras los ataques y denun-
cias del pueblo intervinieron ocasionalmente las autori-
dades. En los procesos que entonces se entablaron se
evidencié una inseguridad juridica permanente acerca
de qué era propiamente lo constitutivo de crimen (acep-
tado de modo regular) en el hecho de ser cristiano: ;Te-
nian que ser llevados ante los tribunales los cristianos

8. Véase Ticito, Annales XV 44,2-5; Suetonio, Claudius 29,1; Nero 16,2.
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por el mero hecho de serlo y, en cualquier caso, porque
el ser cristiano comportaba necesariamente unos actos
punibles? ;O el ser cristiano no era de por si punible y
era necesario demostrar caso por caso que existian actos
criminales?

Con la publicacidn de la correspondencia que acerca
del tema se intercambiaron el gobernador del Asia Me-
nor, Plinio, y el emperador Trajano (98-117) hacia el
afo 112°, se practicé en la época siguiente una jurispru-
dencia de licitud discutible: el Estado no debia cierta-
mente tomar la iniciativa contra los cristianos, pero a
instancias de la acusacién privada impondria penas judi-
ciales en el caso de que el acusado, previa exhortacion
del juez, no abandonase el cristianismo. Aunque en el
interrogatorio se obtuvieran pruebas en contrario, se
acepto en general la existencia de criminalidad para el
hecho de ser cristiano. Al menos la persistencia en el
cristianismo, considerada como una rebelién, quedo ti-
pificada como ilicita y punible por ser una resistencia
obstinada a las autoridades. El trasfondo de tal incrimi-
nacién fue ciertamente la hostilidad social que cundia
contra los cristianos.

Pese a una cierta proteccidn juridica de los cristianos
frente a las acusaciones anénimas y falsas, que llegé con
el emperador Adriano (117-138)'°, esta situacion consti-
tuia una amenaza permanente y posibilité los enjuicia-
mientos de los cristianos que se llevaron a cabo en las
mas diversas partes del imperio sobre reclamaciones de
la poblacién. Estas persecuciones estaban limitadas a un
lugar, a menudo eran ocasionales y por lo general dura-
ban poco tiempo.

9. Texto y explicacion en A. Wlosok, Rom und die Christen, 27-39.
10. Texto del rescripto en cuestion, en Eusebio, Historia eclesidstica IV 9.
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Las medidas de represion planificada (como tentati-
vas de eliminacién) por parte del Estado s6lo empeza-
ron en el siglo m, y desde luego que con una dureza
inaudita. Las pavorosas crisis de ese siglo (crisis econé-
mica y financiera, reveses militares, epidemias) recla-
maban del Estado medidas eficaces de consolidacién.
Entre ellas contaba una politica de restauracion religio-
sa, en forma de solicitud por el culto que asegurase la
proteccion divina. El afo 250 el emperador Decio
(249-251) ordeno la obligacién general de sacrificar bajo
pena de muerte; cosa que se referia a todos los habitan-
tes del imperio, pero que evidentemente afectaba de
una manera particular a los cristianos cada vez mas nu-
merosos. El objetivo era la aniquilacién del cristianis-
mo, no la de los cristianos. Mediante la prueba de leal-
tad en el culto los cristianos debian volver a la religion y
tradicién del imperio. La negativa provocé irremedia-
blemente el castigo. Y la Iglesia sufri6 entonces graves
pérdidas: los martires fueron muchos, pero los apdstatas
muchos mas.

La misma politica persecutoria alentaron también
Valeriano (253-260) y Galieno (253-268), aunque ya el
afio 260 Galieno promulgé un edicto de tolerancia, con
lo que frené dicha politica. La causa inmediata de que
los emperadores se ocupasen ahora politicamente de los
cristianos fue el incremento patente de aquella minoria
politicamente peligrosa en el siglo 11 (cf. cap. 2), en una
€poca en que la abundancia de problemas politicos, eco-
némicos, etc., la unién y lealtad de los ciudadanos asi
como la proteccion de los dioses se perfilaban mas
importantes que nunca.

Todo ello hallé eco también en la politica de Diocle-
ciano (284-305), que por su dureza fue catastréfica para
los cristianos. La represion, implantada y graduada me-
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tédicamente (primero contra los clérigos y después con-
tra los seglares) desde 303, tenia también como objetivo
la aniquilacion del cristianismo y el hacer entrar en jui-
cio a los cristianos. Estas medidas de Diocleciano, al
igual que las de sus predecesores, hay que verlas en el
marco de una amplia politica de reforma y restauracion.
Que el éxito esperado no llegd, se confirma sobre todo
por el hecho de que Galerio (302-311), primero como
co-emperador y después como sucesor de Diocleciano y
destacado enemigo de los cristianos, emitié en su condi-
cién de perseguidor el edicto de tolerancia de 30 de abril
de 311 y poco antes de su muerte declar6 concluida di-
cha political!. Alli declara abiertamente su fracaso; pe-
ro casi es todavia mds importante el que invitase a los
cristianos «a orar a su Dios por nuestra salvacién (la
salus del César), por la del Estado y por la de ellos
mismos». Es la primera vez en la historia del cristianis-
mo y del imperio romano que se tiene en cuenta dentro
de las «directrices» politicas de un emperador pagano el
poder y la ayuda del Dios de los cristianos y, en conse-
cuencia, la positiva contribucién de los cristianos a la
politica (mediante la oracién o el culto). El edicto de
Galerio proclama que ahora ya puede haber cristianos,
«aunque bajo la condicién de que en modo alguno
actien contra la constitucion del Estado». Ahi se renue-
va una vez mas el deber de lealtad, aunque por el mo-
mento de una manera ficticia, cuando deberia haberse
omitido por haber fracasado: los cristianos no podian
cumplir las exigencias del Estado pagano en el terreno
cuiltico. Asi las cosas, Galerio pensaba que al menos el
culto cristiano debia redundar en beneficio del Estado.

11. El texto nos lo han transmitido Lactancio, De mortibus persecutorum 34,y
Eusebio, Hist. ecl. VIII 17,3-10.
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Se trataba de un auténtico giro en las relaciones del
imperio romano con el cristianismo.

Después del edicto de Galerio —y a pesar de la decla-
racién de tolerancia en el protocolo de Milan (313) pro-
mulgado por Constantino y Licinio— estallaron nuevas
persecuciones en Oriente por obra de co-emperadores o
competidores de Constantino (Maximino Daya, Lici-
nio) hasta que el 324 éste se hizo con el mando tnico. Se
cebaron en los cristianos como potenciales partidarios
del rival Constantino; se debieron, pues, mas a razones
tacticas que religiosas, aunque habia ideologia religiosa.

En conjunto todas las persecuciones estatales se rea-
lizaron de un modo relativamente inconsecuente y sin
un criterio unitario. De ahi su limitada eficacia. En la
parte occidental del imperio fueron en general menos
consecuentes y duras que en Oriente. Cuando el 311
Galerio emitié el edicto de tolerancia, hacia largo tiem-
po que las persecuciones de los cristianos, como instru-
mentos de politica, contradecian a la concepcidn y la
praxis de Occidente. Hubo ademas largos, y hasta pre-
dominantes, periodos sin persecucién, aunque a menu-
do no sin peligro. Pero los procesos no dejaron de cons-
tituir una dura prueba para la Iglesia, en cuya fuerza de
resistencia acabaron fracasando. En la intensa proximi-
dad al martirio, la Iglesia pudo afrontarlo cada vez con
mayor fuerza. Las «penas» empleadas contra las comu-
nidades consistian en el encarcelamiento de los prela-
dos, la expropiacion de cementerios y edificios, incauta-
cién de libros (la Biblia, etc.) y utensilios del culto. Para
los cristianos individualmente considerados las penas
fueron la prision, la dificultad de movimientos, la priva-
cién de propiedades y derechos, el destierro, los traba-
jos forzados, las torturas y mutilaciones y, en los casos
extremos, la ejecucién. Pero no sélo hubo las penas es-
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tatales, sino también y sobre todo la brutalidad in-
controlada de los pogroms.

Los motivos de las persecuciones se vieron por
ambos bandos de forma muy diferente. La Iglesia vio la
auténtica causa en la impiedad y maldad moral de los
perseguidores y en su posesién por el demonio, furioso
contra los servidores del verdadero Dios; o también co-
mo castigo divino de los desérdenes intraeclesiales.
Eran, pues, aspectos puramente religiosos. Mas por par-
te del Estado y de la sociedad lo decisivo fue todo el
sindrome de las barreras racionales y emocionales antes
enumeradas, que se interponian entre el cristianismo y
su entorno, y entre las que fueron decisivos los aspectos
politicos. Se trataba de la lealtad y de la concordia de los
cristianos con todos los hombres en la imagen politico-
religiosa del mundo.

Y fue fundamental la mentalidad de los romanos que
lo veian todo, y de manera particularisima la religion,
bajo una perspectiva politica!?. El juicio y la decisién en
el caso de las religiones extranjeras dependian siempre
de consideraciones intra y extrapoliticas (tranquilidad y
seguridad publica, prestigio del Estado). Y dado que
tales consideraciones a menudo sé6lo tienen una impor-
tancia momentanea y pueden cambiar rapidamente la
politica religiosa de Roma frente a los cultos foraneos
fue a menudo tan cambiante e inconsecuente como en el
tratamiento que se otorgo al cristianismo. Para ello con-
taron ademaés otros motivos: los romanos estaban con-
vencidos de la obligacion de dar culto también a los
dioses extranjeros; como «conquistadores del mundo»
intentaban asimismo resucitar las virtudes politicas de la

12. Para este tema: K. Kempter, Der Kampf des rémischen Staates gegen die
fremden Kulte (tesis doctoral), Tubinga 1941.
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magnanimidad, la clemencia y la tolerancia, cuando se
trataba de pueblos extraios, de sus costumbres y religio-
nes. Estas distintas consideraciones podian, pues, des-
embocar en una politica inconsecuente a todas luces en-
tre persecucion y tolerancia.

Al lado del aspecto politico, todo ello tuvo también su
vertiente juridica. Hemos de preguntarnos por la base
juridica y legal en la que se apoyaron las medidas contra
el cristianismo. En el imperio no existia una ley general
contra los cultos no romanos. La religidon extranjera no
era un delito para los romanos. Pero si que tenian unas
valoraciones claras del respeto a los dioses, de la cos-
tumbre de los antepasados y de la autoridad del Estado.
Cuando esos fundamentos estaban amenazados, no era
necesaria ninguna ley especial para tomar las contrame-
didas adecuadas; bastaban esos criterios como directri-
ces de la actuacion politica. Sélo en el siglo 1 y a co-
mienzos del 1v promulgé el Estado algunas leyes (edic-
tos) contra el cristianismo. Hasta entonces habia basta-
do el derecho punitivo general de las autoridades para
mantener el orden publico (coercitio). Sin unas leyes
precisas siempre quedaba ciertamente un espacio para
valorar si una religién fordnea tenia o no caracter puni-
ble. De ahi procedia en el siglo 11 la mentada inseguridad
juridica respecto de los cristianos. Pero en caso de duda
el asunto se resolvia a costa de los cristianos, pues, debi-
do a los numerosos prejuicios negativos, la duda tendia
a trocarse en una condena. Pero cuando, a partir de

Decio unas leyes precisas penaban el cristianismo, la

situacion juridica quedo bien clara, de modo que fueron
necesarios los edictos de tolerancia en sentido contrario
para que cambiase el curso de los acontecimientos.
Las valoraciones de tales procesos por parte de los
paganos apenas si las conocemos. Por el contrario, den-
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tro del cristianismo hay una serie importante de reaccio-
nes, que en parte fueron condicién previa y en parte
secuela de la supervivencia de la religién cristiana. De
importancia decisiva fue el que en su tribulacién no sé6lo
conservasen ¢l apoyo de unas virtudes generales, como
la fidelidad, la constancia y el desprecio de la muerte,
etcétera, sino que con su nueva fe poseyeran unas singu-
larisimas posibilidades de superacién y consuelo en
aquella situacion: el Jesis torturado, ejecutado y resuci-
tado, el ideal de imitarle en su destino como el transito
de la vida a través de la muerte violenta, la palpable
semejanza con €l en el sufrimiento (la pasién), todo ello
permitia reconocer de inmediato un sentido en el acon-
tecer cruel. Los anuncios de persecuciones de Jesiis en
los evangelios (Mc 13,9-13; Mt 10,16-25, etc.), la expec-
tacioén consciente de los dolores del fin del mundo, la
idea de una lucha dramatica entre la verdad y el error no
permitian que surgiera el panico: «tenia que» ocurrir asi.

Naturalmente que no sélo hubo campeones de la fe.
Mas desde esas fuentes les llegé a la comunidad y a los
particulares la explicacién de los acontecimientos. En la
minoria selecta de los mdrtires, como personas semejan-
tes a Cristo, hallaba la comunidad entera la realizacién
de su ideal y, por ende, su identidad, aunque no todos
lograran ese ideal elevado. La teologia comunitaria
préctica adquirié unos rasgos congruentes en la ética y
la piedad. Ademas, la presién externa fortalecié la co-
hesién de la comunidad, aceleré el montaje de una orga-
nizacion fuerte (cf. cap. 4.2) y ante los problemas que
surgian foment6 la comunicacién intraeclesial en los si-
nodos que se hicieron necesarios para resolverlos. Entre
las reacciones a que dio origen la persecucién se cuenta
también la autodefensa contra incriminaciones y medi-
das injustas. En algunos casos aislados esa autodefensa
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se exacerbd hasta trocarse en agresion contra los perse-
guidores.

En el contexto de las reacciones de los cristianos a la
persecucion hay que hablar de los efectos de tales acon-
tecimientos sobre la espiritualidad, la teologia y la cohe-
sidn de la comunidad. Las duras pruebas y el hecho de la
apostasia de muchos (especialmente bajo Decio) hicie-
ron que se endureciese la disciplina comuntiaria para
hacerles frente. Fe, moral y disposicion ascética prepa-
raban al cristianismo para el trance grave. Dentro de
esas condiciones de vida dificil el ministerio y la persona
del obispo adquirieron una importancia superior en el
cometido de dirigir y organizar espiritualmente a unas
comunidades a menudo inseguras (cf. cap. 4.2.1).

La autoridad episcopal crecié especialmente al socai-
re de un conflicto que fue dramético para la Iglesia anti-
gua, a saber: la denominada controversia penitencial.
Pronto hubo que decidir si los muchos cristianos que
habian sido débiles en la persecucién de Decio podian
ser acogidos de nuevo en la Iglesia a peticién apremian-
te de los mismos; con otras palabras, si habia que darles
una posibilidad de penitencia. Con ello estaba en juego
su posibilidad de salvacién. Entre los rectores de la Igle-
sia las opiniones fueron desde la magnanimidad de los
«confesores»!® que en virtud de su propia perfeccién
volvian a acoger sin mds a los apdstatas (lapsi) hasta la
postura rigurosa de quienes no concedian a los infortu-
nados otra posibilidad sino que la Iglesia los entregase al
juicio de Dios.

La discusién se amplié a la controversia acerca del
ideal y compromiso en el cristianismo, llevando la voz

13.  Asi llamaba la Iglesia antigua a los cristianos que en la persecuci6n, y pese a
las amenazas, confesaban su fe y no la traicionaban, aunque pudieran ser encarcelados
y maltratados por ello.
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cantante en la misma el obispo Cipriano (m. 258) de
Cartago, por una parte, y la Iglesia de Roma, por la
otra. Cipriano, personaje de gran importancia por su
teologia y su praxis para el desarrollo del ministerio
episcopal en Occidente, se impuso (y no sélo en el Norte
de Africa) con la modalidad de que para los renegados
la dnica posibilidad del retorno a la Iglesia estaba en una
préctica penitencial reglamentada y muy severa, en ma-
nos exclusivamente del obispo dotado por Dios de la
autoridad competente. El movimiento de oposicién se
formo por la protesta en favor de una iglesia rigorosa y
especifica de los «puros» (katharoi), con exclusiéon de
todos los pecadores. Su cabeza rectora era el presbitero
romano Novaciano. El cisma se prolongé durante siglos,
y la iglesia novaciana (el novacianismo) se extendi6 por
todo el imperio. También esto fue una secuela de las
persecuciones, como lo fue otro gran cisma surgido el
afio 307 (o el 311/12) en el Norte deAfrica: siguiendo la
corriente de la severa disciplina eclesiastica africana al-
gunos obispos, entre los que se contaba un tal Donato,
sostenian que era invalida la consagracién del obispo de
Cartago, Ceciliano, porque entre los obispos que le ha-
bian consagrado se encontraba un traditor codicum, es
decir, un obispo que habia sido débil en la persecucién y
habia entregado a las autoridades romanas libros o uten-
silios sagrados. En el aspecto dogmatico ello significaba
que la validez y eficacia de un sacramento dependia de
la calidad moral de quien lo conferia. La Iglesia se divi-
di6 una vez mas a propésito de esta disputa, y al lado de
la Iglesia cat6lica surgié la iglesia donatista (el donatis-
mo), que todavia en tiempos de Agustin era la mas nu-
merosa en Africa (en los siglos 1v-v; cf. también 3.2.4 y
cap. 5).

En el plano teoldgico y de la préctica eclesial ambos
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enfrentamientos, a propdsito del novacianismo y del do-
natismo, aportaron a la Iglesia unas clarificaciones de
solidez permanente: contra el rigorismo novaciano se
impuso la conviccidn de la potestad penitencial en los
obispos de la Iglesia y la praxis de una comunidad com-
pasiva; por lo demas, frente a la liberalidad de los confe-
sores se frené la inocuidad del pecado (de apostasia). Y
frente a las objeciones donatistas se mantuvo la in-
dependencia del sacramento respecto de la condicién
moral del que lo administraba, con lo cual el receptor
quedaba a resguardo de una inseguridad desalentadora.
Ambos cismas costaron a la Iglesia gran cantidad de

energias, efectivos y credibilidad. Como fenémenos

consecutivos a las persecuciones de los cristianos perte-
necen a la historia de la confrontacién entre Estado e
Iglesia.

3.2. El cambio operado desde Constantino

Después de haber fracasado las medidas de elimina-
cién del cristianismo, tomadas una y otra vez por varios
emperadores, con el edicto de tolerancia, promulgado el
ano 311 por Galerio, en nombre de los cuatro empera-
dores que entonces gobernaban (Galerio, Maximino
Daya, Constantino, Licinio), en el curso de unos afios se
oper6 un cambio de politica sobre el tema. De la tole-
rancia oficial del cristianismo por parte del César perse-
guidor Galerio se pasé con Constantino (306-337) al re-
conocimiento pleno, la equiparacién y promocion, des-
embocando todo ello, a finales del siglo 1v, en la posi-
cion exclusivista del cristianismo como Iglesia del impe-
rio y religidn estatal (Teodosio I, 379-395), que ya en el
siglo vi (Justiniano I, 527-565) muestra unas estructuras
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firmes. Este proceso esta «ordenado» y dirigido por la
politica estatal y la legislacién religiosa de los siglos
v-v1. Ello significé para la Iglesia un cambio profundo
de la situacion y unas consecuencias decisivas.

3.2.1. La orientacion procristiana de Constantino

Constantino (306-337) fue emperador desde el 306
sobre algunas partes del imperio de Occidente (Galia,
Britania). En su victoria sobre su rival de Occidente,
Majencio, lograda el ano 312 sobre el Puente Milvio, a
las puertas de Roma, y que para €l represent6 la hege-
monia sobre todo el imperio occidental incluida Roma,
vio Constantino a lo largo de toda su vida el cambio
decisivo en su carrera. Con una mentalidad perfecta-
mente coherente con la concepcién romana de la reli-
gion y en el mejor estilo de la propaganda politica coeta-
nea presenté ese éxito politico-militar como una in-
tervencién directa de la divinidad, que le habia elegido
como instrumento y representante para la direccién del
mundo. También el pueblo vio satisfecho en los aconte-
cimientos una sefal del cielo en favor de Constantino.

Ya antes de la batalla decisiva, Constantino se habia
decidido, en caso de victoria, por una orientacién pro-
cristiana en la politica religiosa. Cuando alcanzé el
triunfo decisivo para el dominio de Occidente pese a su
insegura posicién inicial, el emperador lo atribuy6 a que
habia acudido a la batalla utilizando simbolos cristianos
(el sol y la cruz) como estandartes militares y bajo el
voto de seguir una politica procristiana. E inmediata-

mente después dio signos indicativos de su nuevo rumbo
al sustituir, por ejemplo, en los discursos y edictos ofi-
ciales los nombres de los dioses romanos por conceptos
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abstractos (divinitas), al no cumplir los ritos obligatorios
del culto pagano (como eran los sacrificios después de la
victoria) y hacer acuiiar monedas con el monograma de
Cristo D.

Para sus subditos, gentiles y cristianos, este giro reli-
gioso-politico fue sorprendente. Que en el curso de la
politica un emperador forzase y renovase el culto de un
dios determinado era algo que ocurria a menudo. Cons-
tantino no hizo ningin tipo nuevo de politica, sino que
en principio continuaba formalmente la politica de Dio-
cleciano en los asuntos constitucionales, administrati-
vos, militares y hasta religiosos. Su importancia histori-
ca e historico-eclesidstica esta en que se decidié por el

cristianismo; lo que tuvo enormes consecuencias. E in-

cansablemente declaré Constantino a la poblacién que
el afianzamiento de su soberania significaba la irrupcién
de una nueva era, como ya habian proclamado otros
césares sobre sus gobiernos. Y, con fines propagandisti-
cos, ilustrd su propia decision politico-religiosa en favor
del cristianismo bajo la forma de una vision, que habia
tenido antes de la batalla contra Majencio.

Tales visiones como sefiales de la divinidad también pretendieron
haberlas tenido otros emperadores (por ejemplo, Diocleciano, Lici-
nio), y del propio Constantino se decia ya desde afios antes que habia
tenido en la Galia una vision del dios solar Apolo (Panegyrici latini
VII 21, 4s). Para los hombres de finales de la Antigiiedad ciertas deci-
siones importantes y algunos acontecimientos decisivos iban ligados a
signos maravillosos y a visiones en suefios. La vision de Constantino,
del afio 312, en que se le habria vaticinado su victoria sobre Majencio
y con ella su misién futura, se nos ha transmitido en redacciones muy
diferentes (Lactancio, De mortibus persecutorum 44,5; Eusebio, Vit
Constantini 1 26-29), aunque coinciden en que Constantino vio una
cruz o un signo cristiano, por lo que a partir del 312 vio su linea
politica vinculada al cristianismo.
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La figura de Constantino ha sido enjuiciada hasta
hoy de diversas maneras, y se discuten sobre todo estos
acontecimientos del comienzo de su carrera. Los cristia-
nos, que habian vivido ¢l cambio profundo, estaban per-
suadidos de que el emperador pagano se habia converti-
do de los idolos al Dios de los cristianos por disposicion
divina, y que habia contribuido a que la verdad del
evangelio se impusiera en el mundo y en la historia,
poniendo fin a todas las represiones contra el cristianis-
mo. Histéricamente, sin embargo, el asunto se presenta
de modo diferente. Constantino no experiment6 ningu-
na conversion; no hay indicio alguno de que cambiara
de fe. Jamas dijo de si mismo que se hubiera vuelto a
otro dios. Mucho antes de su decisioén en favor del cris-
tianismo el emperador tendia ya mas bien en su religio-
sidad hacia el monoteismo de forma perfectamente clara
y creciente, que practicaba en el culto de una divinidad
descrita con atributos muy abstractos. Al tiempo de su
benevolencia hacia el cristianismo esa divinidad era para
él el Sol Invictus (el dios Sol victorioso), con el que se
hizo representar en las monedas. Y, segiin Eusebio (Vi-
ta Constantini 1 28), en la visién iban unidos el Sol (el
dios solar) y la cruz.

A ese dios Sol nunca lo abandoné Constantino. El
cambio espectacular consistié en que cambié el culto (la
forma de adoracién) a ese dios y en que eligi6 el cristia-
nismo. Para él el dios de los cristianos se identificaba
con el dios al que él daba culto. Desde la perspectiva
constantiniana el Estado requeria una religién estricta-
mente monarquica en su imagen de dios y del mundo,
que se encarnase y continuase sobre la tierra con la mo-
narquia politica del cesarismo absoluto. En su idea del
ordenamiento religioso-politico universal hay un tnico
(y supremo) Dios que tiene el gobierno del mundo. El

77



instrumento de su soberania sobre la tierra es el Gnico
emperador (y como tal habria de imponerse Constanti-
no sobre sus rivales) que rige el imperio universal (ro-
mano). Y de acuerdo con estos criterios hizo Constanti-
no su eleccidén, cuando otorgd al cristianismo, con su
dnico Dios exclusivo, la primacia sobre las antiguas reli-
giones de los muchos dioses.

Asi, pues, la pregunta alternativa que suele hacerse
de si Constantino se «hizo cristiano» por célculos politi-
cos 0 por motivos puramente religiosos es un plantea-
miento falso, porque en Roma no podian separarse la
razon de Estado y la religion. Constantino vio en el cris-
tianismo una religion ciltica segiin la concepcién roma-
na (s6lo mas tarde comprenderia la importancia de la
confesién en el cristianismo), que, a juzgar por las es-
tructuras que de ella podian reconocerse (organizacién
jerarquica, unidad ideal a escala del imperio, universa-
lismo, capacidad histérica para imponerse) era suma-
mente idonea para conllevar el cometido del Estado.

El aiio 313, Constantino pacté con su colega imperial
Licinio un acuerdo religioso-politico en Milan dentro de
la linea de su propia politica. Y ese Protocolo de Mildn*
del 313 se promulgé para conocimiento de la poblacién
del imperio. Contenia la equiparacién del cristianismo
con los cultos anteriores. Méas tarde Constantino eliminé
por la via militar a su rival Licinio en Oriente, quedando
desde el 324 como sefior nico del imperio. Con ello su
cambio se abrié paso y pudo imponerse a escala impe-
rial. Sin embargo en su politica religiosa Constantino se
mostré paciente y tolerante; es decir, que no actud con
precipitacion ni empleando la violencia contra los paga-

14, No se trata, como a menudo se lee, de un edicto (ley), sino de un acuerdo
politico. El texto se encuentra en Lactancio, De mortibus persecutorum 48.
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nos y los judios. Pero si que foment6 de continuo la
cristianizacion del imperio y de la sociedad mediante la
legislacion, la construccién de templos, la politica ecle-
sial y la propaganda. Su piedad personal sigui6é siendo
en buena medida romano-politica, aunque adquiriendo
poco a poco elementos cristianos, sin reclamar no obs-
tante que el emperador se hiciera bautizar. Constantino
sélo recibi6 el bautismo inmediatamente antes de morir.
Como «obispo (inspector) para los de fuera» (es decir,
para cristianos y no cristianos), como parece que se de-
signé a si mismo'>, en su actuacién religiosa como en la
politica, Constantino tuvo también en cuenta a los paga-
nos, de los que también era emperador, pero cuidé
—como cualquier emperador romano- del culto, y ello
significa que se cuid6 del cristianismo.

La Iglesia vivié y saludé esa politica religiosa como
beneficiosa en grado sumo. Junto con los cultos paganos
también ella recibia ahora subvenciones y privilegios.
Sus obispos entraron en un status social alto con presti-
giosos cometidos estatales (jurisdiccion). Hubo protec-
cién imperial para el cristianismo. Las reservas y criticas
s6lo llegaron de manera aislada y s6lo hacia las conse-
cuencias negativas del nuevo papel del cristianismo. El
obispo Eusebio de Cesarea (1 ca. 339) fue el tipo de
eclesidstico entusiasmado con la nueva situacién y que
en sus escritos describi6 este curso sorprendente de las
cosas con gran optimismo, incluso desde el lado cristia-
no, como la direccién divina de la historia®®.

15.  Eusebio, Vita Constantini 1V 24.
16. Eusebio, Hist. ecl. IX 10-X 9; Vita Constantini.
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3.2.2. El desarrollo hacia la Iglesia imperial

Mientras que personalmente Constantino no proce-
dié de un modo totalitario, sino que otorgé la misma
categoria politica a cristianismo y paganismo (aunque en
su foro interno y hasta de palabra rechazara abiertamen-
te el paganismo), los emperadores del periodo siguiente
procuraron hébilmente imponer privilegios y ventajas
en favor de la Iglesia, pero para controlarla mejor como
instrumento de su politica imperial. Entre los hijos de
Constantino fue sobre todo Constancio II (337-361) —al
que luego siguieron otros emperadores del siglo 1v— el
que mas impulsé el curso de las cosas en ambas direccio-

nes con una politica y legislacién intolerante. El paga- -

nismo fue cada vez mas victima de la opresién, mientras
que los judios veian disminuidas sus posibilidades. La
Igiesia, por el contrario, se fue integrando mas estrecha-
mente en el sistema imperial; lo que, por otra parte,
tuvo como secuela una pérdida de su autonomia y liber-
tad y el que sufriera unas represiones masivas del
Estado.

Finalmente, los herejes fueron tratados con singular
dureza como principales factores de distorsién en el
nuevo sistema.

Consideremos sin més predmbulos uno de los mo-
mentos culminantes de esa evolucién en el siglo v. Y
hay que verlo en el hecho de que bajo el emperador
Teodosio I (379-395) el cristianismo como Iglesia impe-
rial desempena las funciones de una verdadera religién
del Estado. En un edicto del 28 de febrero de 380 dicho
emperador imponia el cristianismo a todos los stbditos
del imperio (con lo que prohibia el paganismo), y en
concreto (segin se dice) conforme a la fe de los obispos
Déamaso de Roma y Pedro de Alejandria. Lo cual signi-
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ficaba la confesién de fe del concilio de Nicea (celebra-
do en 325; cf. cap. 8.3). A tan singular medida respon-
dia una politica eclesial consecuente de dirigismo impe-
rial, sin previa consulta a los obispos o a los sinodos'”.

Ello quiere decir que el Estado asignaba al cristianis-
mo la funcién que en el imperio romano habia tenido
siempre el culto, a saber: la de asegurar la necesaria
adoracién de Dios y la de integrar a la gente en la reli-
gién. Y ademas el emperador decidia sobre esta religion
estatal, sobre la que era competente segin la tradicion
romana en virtud de una competencia propia, por cuan-
to que en una época de gran confusién dogmatica impo-
nia una determinada confesién del cristianismo y en la
ley sobre los herejes, del 381, declaraba con autoridad
estatal que la oposicion a la confesién susodicha era una
herejia.

Estos acontecimientos derivaban del nuevo papel de
la Iglesia como religion del Estado. La condicién de
Iglesia imperial, que poseia el cristianismo, descansaba
sobre un consenso entre Estado e Iglesia, que no carecia
de conflictos. El gobierno del emperador Justianiano 1
(527-565) evidenci6 una vez mas los sintomas con singu-
lar claridad. En tanto que monarca, Justiniano se sabia
como responsable primero del imperio y de la religién.
Politica, administracién y teologia no eran sino distintos
campos de una tnica competencia. Por ello emprendid
guerras para restablecer el imperio cuarteado; pero con
la misma finalidad persigui6 con leyes a herejes, judios,
religiones foraneas y paganos (fue Justiniano quien ce-
rr6 el afio 529 la Universidad pagana de Atenas), escri-
bié tratados dogmaéticos y convocé (como sus predece-

17. W. Ensslin, Die Religionspolitik des Kaisers Theodosius d. Gr., Munich 1953;
A. Lippold, Theodosius der Grosse und seine Zeit, Munich 21980, 123-138.
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sores desde Constantino) concilios. Con €l el cristianjg.-
mo entré6 por completo en las funciones del sistemg
estatal.

Todo lo cual tenfa ya en Constantino su precisa base
juridica: el imperio romano con su ordenamiento de]
imperio se ocupaba también del culto y de los sacerdotes
de la religién como de algo absolutamente esencial, y en
consecuencia también lo hacia ahora con el cristianismo.
Con ello la Iglesia era parte del sistema juridico romano
y estaba sujeta al legislador (el César) como parte in-
tegrante de la estructura del ordenamiento piblico. En
su nueva condicién de «corporacion» (corpus) en el sen-
tido juridico tenia también el derecho legal por el cual el

emperador podia otorgarle subvenciones, donaciones y-

cosas similares.

3.2.3. Los emperadores cristianos y los paganos

Todavia en la época constantiniana hay que partir de
una clara minoria numérica de los cristianos. Pero, debi-
do a la nueva politica religiosa, la situacién iba a cam-
biar bien pronto. No obstante, las ideas de los empera-
dores cristianos acerca de una rapida reunificacién del
imperio en la confesion cristiana no fueron féciles de
llevar a la préctica, porque una parte muy considerable
de la poblacién, perteneciente a todas las clases sociales,
continuaba siendo pagana o indiferente. Las viejas tra-
diciones se conservaban firmemente, y la critica al cris-
tianismo del periodo preconstantiniano prosegufa tam-
bién ahora que habian cambiado las circunstancias. Los
paganos veian en el cambio operado por Constantino
una desgracia politica equiparable a la pérdida de toda
proteccién divina. En la persona del emperador Juliano
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(361-363) esa reaccién conservadora se impuso transito-
riamente incluso en el poder politico. Juliano redujo y
criticé al cristianismo e intenté reanimar la religiosidad
pagana mediante nuevos impulsos y hacerla atractiva
(entre otras cosas compitiendo con la forma de vida cris-
tiano-eclesial).

Ese no fue més que un episodio fugaz, mientras que
la oposicién pagana continud. Y a medida que se pro-
longaba el nuevo estado de cosas, tanto mas fuerte se
hacia esa oposicion en los obstinados fanatico-reaccio-
narios, bajo formas de resistencia pasiva y en ocasiones
también activa. Uno de los incidentes mas famosos fue
la disputa acerca del altar de la Victoria'®, en el que se
dejo sentir claramente la vieja fe de la aristocracia sena-
torial romana. El ano 382 el emperador Graciano
(367-383) hizo retirar del salén de sesiones del senado,
en Roma, el altar que alli se alzaba ante la estatua de la
diosa Victoria desde el aito 29 a.C. y en el que se ofre-
cian sacrificios previos a las sesiones. Se trataba natural-
mente de un objeto religioso de primerisima categoria.
Ya en 356 Constancio II habia mandado retirarlo; pero
Juliano lo devolvi6 a su lugar. Mediante instancias, soli-
citudes y argumentaciones durante los afios 382 y 384 los
circulos senatoriales casi obtuvieron del emperador que
revocase la orden. Pero los obispos Ddmaso de Roma y
el de Milan, Ambrosio, que aln tenia mayor influencia,
hicieron ver al César cudl era su obligacién de gobernan-
te hacia la verdadera religién. Y el altar no volvié a
colocarse. Y desde entonces los paganos hubieron de
experimentar de continuo la actitud intolerante de la
religiéon nueva.

18. Cf. R. Klein, Symmachus, Darmstadt 1971; Id., Der Streit um den Victoria-
altar, Darmstadt 1972.
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Otro signo de la separacién del cesarismo romano
del viejo culto, y que los coetdneos debieron de tolerar
muy mal, fue la negativa a recibir el titulo imperial de
Pontifex maximus (sacerdote supremo), primero por
parte de Teodosio I el afio 379 y después por Graciano
en 382. Cierto que los emperadores habian continuado
ocupando de hecho su antigua posicién politico-religio-
sa, conforme a la concepcién que tenian de si mismos
(porque sus predecesores desde Constantino no habian
visto motivo alguno para renunciar al titulo), pero cier-
tamente que ya no por lo que se referia al viejo culto.

A partir de los hijos de Constantino llegaron tam-
bién las medidas legislativas del Estado: prohibicién de
los sacrificios paganos y de la veneracion de las estatuas,
cierre de los templos, cese de las subvenciones estatales
a las corporaciones de sacerdotes y otras represalias,
que con anterioridad se habian practicado contra los
cristianos. No todos los emperadores siguieron esa poli-
tica. Las razones de Estado imponian en cada caso (co-
mo antes contra los cristianos) la eleccién de los medios,
entre la opresién y la tolerancia. En general las leyes
imperiales tuvieron un efecto mayor como amenaza que
como normas aplicadas de hecho. La practica politica
habia de tener en cuenta muchos aspectos. Lo cual sin
embargo nada cambia del caracter fundamentalmente
intolerante de la politica imperial. Abundan los ejem-
plos de que cristianismo e Iglesia confirmaron al Estado
en esa intolerancia, llegando incluso a fomentar el senti-
miento antipagano, cometiendo actos de violencia con-
tra los fieles de otras creencias y no estando en disposi-
cién de practicar aquella tolerancia por la que a menudo
habian clamado en el periodo preconstantiniano cuando
les tocaba sufrir. Con la nueva actualidad de la cuestién
de la verdad dogmatica, que el cristianismo aporta a la
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sociedad de la antigiiedad tardia, aparece el reverso pro-
blematico de una historia de permanente intolerancia
religiosa.

3.2.4. Los emperadores cristianos y la Iglesia

Las relaciones entre Iglesia y Estado se convirtieron
en un problema hasta entonces desconocido, con la nue-
va situacién imperial-eclesiastica. Hubieron de aclararse
mediante procesos complicados, que a menudo resulta-
ban conflictivos para ambas partes. Los emperadores
cristianos actuaron, en efecto, desde una idea cesarista,
que llegaba sin cambios desde la antigua filosofia politi-
ca y que se habia equipado con unos conceptos religio-
sos fundamentales, pero que no respondian al cristianis-
mo. Las colisiones eran inevitables. Los emperadores y
su administracién tuvieron con la Iglesia al menos la
misma cantidad de conflictos que con los paganos, los
judios y los herejes. Y la Iglesia, por su parte, tuvo a
menudo enormes dificultades por asegurarse la libertad
frente al Estado que necesitaba para regular su propio
campo de accién. Hubo discrepancia de intereses entre
Estado e Iglesia en el campo del dogma y de la unidad
eclesial. Para la Iglesia lo primordial era el dogma; para
el Estado, la unidad religioso-politica.

Ademas, por parte del cristianismo no habia teoria
alguna con la que poder definir la singular posicién del
emperador a favor o frente a la Iglesia: no era obispo ni
papa, y pese a ello tenia una competencia (en principio
reconocida por todos) que superaba en muchos puntos a
la jurisdiccion episcopal. A ello se sumaba que el cristia-
nismo tampoco disponia de ninguna férmula, de ningu-
na teoria acerca de sus relaciones con el Estado, acerca
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de las relaciones entre los dos «poderes» —como se diria
mas tarde-: el espiritual de los obispos y el civil del
Estado. Y el asunto se complicé tanto en el siglo v,
porque —muy en la linea romana— el emperador recla-
maba jurisdiccion incluso en el terreno religioso-ciltico,
que de acuerdo con los conceptos cristianos era compe-
tencia exclusiva de los obispos. Todo esto no estaba cla-
rificado realmente en tiempos de la Iglesia antigua. In-
cluso entre los mismos cristianos las opiniones eran muy
diferentes, condicionadas como estaban por intereses
localistas, partidistas y teolégicos. Hay algunos sucesos
que permiten demostrar las nuevas dificultades con las
que sc¢ encontrd el Estado en las postrimerias de la
antigiiedad.

Asi, muy poco después de su giro politico Constanti-
no sufrié un primer desengafio con el cristianismo bajo
la forma de la disputa donatista (cf. supra 3.1.2 y cap. 5).
La Iglesia, a la que €l habia atribuido una fuerza unifica-
dora para el imperio, se habia dividido en si misma y era
incapaz de restablecer su propia unidad. En una Iglesia
imperial un problema de esta indole se convertia inevi-
tablemente en un caso politico, porque el emperador
tenia que comprometerse en virtud del postulado supe-
rior de la unidad y del orden politicos. En la controver-
sia donatista se trataba, por una parte, del ideal religio-
so de santidad y de la disciplina eclesiastica, mientras
que, por la otra, estaban en juego unas posiciones dog-
maticas. ;Ceciliano de Cartago habia sido ordenado
obispo el afio 311/312 legitima y validamente, si era ver-
dad que lo habia sido por un obispo traditor, es decir,
por alguien que habia flaqueado en la persecucién? ;O
habia que reconocer a su rival, propuesto como anti-
obispo por el partido rigorista en una eleccién inapela-
ble (se trataba de Mayorino, y su sucesor fue Donato)?
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En el Norte de Africa la disputa se endurecié atn mas
con complicaciones politicas, sociales, religiosas y €tni-
cas, y de hecho se presentaba como un cisma insoluble
con dos iglesias separadas (y separada asimismo la po-
blacién en dos bandos).

Constantino empez6 considerando como Iglesia Gni-
camente a los «catblicos» (los cecilianos), lo que com-
portaba unas consecuencias financieras y de otros tipos.
Pero ante la protesta de los donatistas inicié un proceso
de arreglo, encargando un laudo arbitral a tres obispos
de la Galia, presididos por el obispo Milciades de Ro-
ma'®. Dado el fracaso de esta medida (los perdedores
donatistas no aceptaron la sentencia), intenté Cons-
tantino lo mismo con un tribunal mayor, compuesto por
representantes de todas las iglesias occidentales como
jueces en el sinodo de Arles (314). Sus expectativas de
poder restablecer la unidad conforme al ethos cristiano,
se vieron defraudadas de nuevo. Los donatistas protes-
taron y provocaron agitaciones contra la sentencia
adversa una vez més. Y entonces el emperador conside-
ré el asunto como tarea suya personal, y persuadido
como estaba de la irregularidad de la posicion donatista,
empleo la fuerza contra ellos. Las fuerzas del orden pro-
cedieron contra las posesiones eclesiasticas de los dona-
tistas, llegando incluso al derramamiento de sangre por
la resistencia agresiva con que toparon. Los donatistas
se proclamaron desde entonces como la verdadera y fiel
Iglesia de los martires, que conservaba el ideal de santi-
dad de la época de los mértires y que habia sufrido per-
secucion por parte del nuevo emperador.

19. Esta asamblea de obispos galos (e itélicos), celebrada en Roma el afio 313, la
Iglesia la vio como un sinodo; para el emperador fue un procedimiento juridico tradi-
cional para reunir a las partes en litigio: un tribunal de arbitraje formado por jueces
competentes (aqui serian los obispos) toma una resolucién por encargo del emperador.
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En este asunto hay que destacar sobre todo dos co-
sas: 1) Sélo cuando los donatistas hubieron de sufrir la
presion juridica y policial, es decir, s6lo cuando la in-
tervencién del Estado en la controversia eclesiéstica re-
sulté perjudicial para ellos, levantaron la protesta —que
se nos ha transmitido literalmente—: «;Qué tiene que
ver el emperador con la Iglesia?» Pero habian sido ellos
mismos los primeros en recurrir al emperador. Es esto
algo que se repite con frecuencia en la historia antigua
de la Iglesia: quienes se benefician de la politica impe-
rial encuentran correcta y aceptan la intervencion esta-
tal, mientras que los perjudicados no sélo formulan pro-
testas sino que discuten en principio la legitimidad de las
intervenciones estatales en la Iglesia. Ya se ve cémo la
falta de una explicacién fundamental del problema se
aprovechaba en favor de opciones partidistas. 2) Igual-
mente es significativa la posicién del emperador asi co-
mo el asentimiento de los obispos catélicos. Constantino
considerd su deber procurar el orden publico, que con el
donatismo estaba gravemente perturbado, al menos en
el Norte de Africa. Y sobre todo vio que el orden y la
unidad se habian perdido en el ambito del culto, que
para €l era lo mds importante. La Iglesia, que como
religién imperial debia contribuir a garantizar el éxito de
la era constantiniana, ponia en juego la paz. El remedio
estaba en la competencia del emperador tal como la co-
nocia el Estado romano.

Y los cristianos, como todos los coetdneos, vieron en
las medidas de politica religiosa (y ahora de politica
eclesial) de Constantino el cumplimiento de unos debe-
res y funciones imperiales que le imponia el derecho
romano. Pero su asentimiento sélo duraba por lo gene-
ral mientras se derivaban ventajas y beneficios de tales
decisiones. No estaban claras las relaciones entre Iglesia
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y emperador. Después de algunos afios de politica re-
presiva sin éxito, Constantino acabé por mostrarse tole-
rante con los donatistas abandonéandolos al juicio de
Dios. Evidentemente para €l el empleo de la violencia
no era a la larga un recurso politico adecuado. Entre
tolerancia y persecucion el donatismo pervivié hasta el
siglo v, cuando junto con la Iglesia catdlica fue barrido
del Norte de Africa por las incursiones de los vandalos.

Sintomaticas de la politica eclesial de Constantino
fueron también sus medidas en la denominada contro-
versia arriana, que significé para él otro desenganio de la
nueva religion elegida por ¢l como fundamento de la
unidad imperial?®. Se trataba del debate dogmitico,
desarrollado en tono polémico, sobre la concepcion cris-
tiana de Dios, sobre la concepcion trinitaria o la relacién
entre Dios y Jesucristo (Logos). El enfrentamiento sur-
gi6 en Alejandria el afio 318, entre el obispo Alejandro
y el sacerdote Arrio. Pronto se combati6 en torno a la
cuestion por todo el imperio con abundantes polémicas,
agresiones y condenas, provocando un desgarrén depri-
mente de la unidad cristiana. EI concilio de Nicea, cele-
brado en 325, y que mas tarde se designaria como el
primer concilio ecuménico, tomé una decision sin que
pudiera poner fin a la controversia, que se prolongo has-
ta finales del siglo 1v y aiin més alla.

Cuando el afio 324 quedé Constantino como Unico
soberano, Alejandria y las otras regiones en las que se
habia desarrollado el debate, entraron de nuevo en su
jurisdiccién. Pero el emperador mostré escasa compren-
sién por el asunto, tuvo por baladi el objeto del debate,
infravalordé de continuo la necesidad de su discusién y

20. Aqui s6lo nos ocupamos de los sintomas mas importantes que aparecen en
algunos episodios de la Iglesia imperial; por lo demas véase el capitulo 8.3 y 8.4.
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apelé apremiantemente a la voluntad de restablecer
cuanto antes la unidad en la comin conviccién cristiana.
Esta vez la unidad se habia roto escandalosamente en el
terreno del dogma. Y la decision de Constantino es bien
significativa del concepto que se habia formado tanto de
la religién como del cristianismo: se podia y se debia
terminar enseguida con la disputa acerca de la posicion
del Logos respecto de Dios, porque sus consecuencias
de desordenes y divisiones entre el pueblo eran nefastas.
La preservacion de la unidad era para Constantino mu-
cho mis importante que el esclarecimiento dogmatico
de la definicion. Pero en el asunto mantuvo una perfecta
neutralidad, aunque infraestimando la hondura de las
diferencias.

Para los te6logos cristianos enfrentados se trataba de
restablecer la unidad de la Iglesia de tal modo que se
definiese la recta confesion por la que habian de medirse
todas las doctrinas expuestas y excluir a los herejes. Pa-
ra el emperador, en cambio, no podia ser conveniente la
exclusion de grupos enteros, porque ello significaba una
divisién de la poblacién del imperio y nunca una politica
de reunificacion. Fracasadas las tentativas de mediacién
diplomatica, el emperador eligié la via del sinodo de los
obispos. La intencién era que el concilio de Nicea, del
325, fuera el primer concilio imperial, aunque la partici-
pacion de las iglesias fue muy dispar, y de las iglesias
occidentales s6lo hubo cinco representantes. Para Cons-
tantino el arreglo del conflicto era tan apremiante y ha-
bia adquirido ya tal importancia objetiva, que convocé
el sinodo cerca de su residencia para poder asistir.

Y asi el sinodo estuvo por completo bajo su influen-
cia. De la firme voluntad imperial de lograr la unidad y
la paz, y no la victoria de un partido sobre el otro (un
partido humillado significaba la prolongacién del con-
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flicto), se derivaron unas negociaciones cuyo resultado
fue una férmula que —aunque de manera parcial y transi-
toria— obtuvo la gran mayoria del concilio. Fue Cons-
tantino quien convocé el sinodo; él fue quien decidio el
ceremonial y el orden de los asuntos, intervino en los
debates y evidentemente propuso, o al menos favorecié
y acab6 imponiendo el concepto clave de homousios (el
Hijo de una naturaleza igual a la del Padre) y ¢l fue,
finalmente, quien refrend6 la confesion de fe de Nicea.

El concilio no pudo conseguir el objetivo de resta-
blecer la paz y unidad, como lo probara la historia in-
mediata. La unidad duré muy poco. Constantino habia
dispuesto la clausura del sinodo de acuerdo también con
una visién, con una anticipacién del futuro: al final in-
vitaba a los obispos a un banquete con motivo de su afio
jubilar de gobierno. En perfecta armonia se sentaban
con el emperador a la mesa y cesaban las discrepancias.
Los obispos, como servidores de Dios, ayudaban al
emperador para el logro de un imperio en paz, en el que
s6lo habia seguidores de la nueva religién. Emperador e
Iglesia eran de consuno los sujetos de la actuacion politi-
ca®!, Mas todo eso no pasaba de ser una visién. Nicea no
significé el fin de la lucha intraeclesial por imponer unas
f6rmulas de fe (y unas aspiraciones de poder).

En los dos episodios de la disputa donatista y de la
arriana se puede reconocer perfectamente la nueva si-
tuacion de la Iglesia: sus problemas internos de discipli-
na, dogma y unidad se convierten ahora en asuntos de
politica estatal, para cuya solucién ya no contaba sélo la
Iglesia, que pronto ni siquiera iba a ser auténoma. En la
persona del emperador continuamente se interesaban,
incluso de forma activa, el Estado y la sociedad. Los

21. Véase Eusebio, Vita Constantini 11 15.
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hechos de la vida eclesiastica habian adquirido una nue-
va importancia cayendo bajo influencias hasta entonces
desconocidas. La buena disposicion de los obispos a
aceptar estas nuevas condiciones ha de explicarse sin
duda a partir de las concepciones juridicas y religiosas
tradicionales en las que también ellos vivian; asi como
desde la vivencia del gran cambio de la historia, que de
momento s6lo se percibié en sus efectos liberadores y
benéficos para el cristianismo. Las aporias solo aflora-
ron mas tarde. El entusiasmo relativamente ingenuo del
comienzo también tuvo que ver con el déficit manifiesto
de una ética politica en la Iglesia, cosa que se debia a la
existencia que hasta entonces habia llevado en un ghetto
social. Faltaban unas categorias, y casi cualquier refle-
xién, para ordenar lo nuevo que habia en la vinculacién
politica, en el desarrollo de unas funciones sociales y en
la unidad de actuacién con el Estado y el emperador,
fuera de los convencionales modelos (romanos). A los
emperadores, en cambio, les venia dada en la tradicién
romana su praxis politica y religiosa. Por todo ello, en el
curso del tiempo, el cristianismo se vio forzado a intro-
ducir al menos algunas «correcciones».

También en la época que siguié a la era constantinia-
na la Iglesia y los emperadores entraron una y otra vez
en situaciones conflictivas, que no podian faltar dados
los supuestos. Cuando, por ejemplo, el hijo de Cons-
tantino, Constancio II (337-361), como emperador de
Oriente, en la disputa sobre la fe trinitaria se puso del
lado de la teologia «arriana» que habia logrado mayor
difusién, es decir, del lado de la oposicién al concilio de
Nicea (como hiciera, por lo demas, Constantino en los
ultimos afos de su vida), los seguidores del concilio le
criticaron por su partidismo y apoyo politico. Y fueron
ciertamente obispos de la Iglesia occidental los que, en
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medio de la confusién que siguié a Nicea, se reunieron
con obispos orientales en un sinodo unionista (que des-
pués fracas6), celebrado en Serdica (Sofia) el afio
342/343, y rogaron por escrito al emperador que diera
instrucciones a sus influyentes funcionarios a fin de que
dejaran de intervenir en la vida eclesidstica ateniéndose
a sus funciones politicas, como si ambas cosas pudieran
aln separarse. Se trataba de la disputa a favor o en
contra de Atanasio, a favor o en contra de la teologia
conciliar de Nicea.

Es éste uno de los casos en que al parecer se reclama
la separacion de Iglesia y Estado; pero de hecho la parte
no favorecida por el poder politico, que sin duda se tie-
ne por ortodoxa, quiere impedir el apoyo estatal para el
otro bando, a fin de poder imponerse. Se espera que el
Estado se abstenga de tomar partido, al menos bajo una
forma de tolerancia hacia ambas fracciones. Las situa-
ciones resultaban siempre insolubles, porque los grupos
cristianos eran irreconciliables entre si y se acusaban
mutuamente de herejia. Con lo que al emperador, preo-
cupado por la unidad, no le quedaba més salida que la
de tomar partido, a menudo apoyando a la mayoria en
cuestiéon con posibilidades de éxito. Asi procedié Cons-
tancio 11, cuando el afio 353 se convirtié en inico sefior y
vio en consecuencia la posibilidad politica de unificar la
confesion de fe en la Iglesia del imperio. Como «arria-
no» convencido impuso la confesién arriana como la
confesion oficial, y en los sinodos de Arles (353) y de
Milan (355), por ejemplo, obligé por la fuerza a que
firmasen los obispos de Occidente, que se atenian a Ni-
cea y a Atanasio. Hubo intervenciones grotescas del
emperador, violencia y destierro para los obispos que se
le resistieron, nombramientos de obispos fieles a la linea
imperial. Con todo ello Constancio no hacia sino llevar
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a la préctica la idea tradicional de los soberanos, pero
dentro de la Iglesia suscité una critica y oposicién
masiva.

Lo que se sac6 de las desgraciadas experiencias con
un emperador cristiano de otra confesién no fue en cual-
quier caso la separacion de Iglesia y Estado, sino la ne-
cesidad de una delimitacion mas precisa de las competen-
cias. Se advertia que el emperador habia traspasado
brutalmente sus fronteras, pero las fronteras no se mar-
caban con precisidn sino que en ciertos casos eran recla-
madas por las partes que sufrian perjuicio. Entre los
resistentes a Constancio I, severamente castigados por
su resistencia, se cuentan entre otros los obispos Osio de
Cordoba, Lucifero de Cagliari, Eusebio de Vercelli, Hi-
lario de Poitiers y Paulino de Tréveris.

En lineas generales las relaciones entre Iglesia y Es-
tado experimentaron en el imperio occidental una evo-
lucién distinta que en Oriente, y ello aun después de
finalizada la edad antigua. Los obispos de las regiones
orientales del imperio fueron, para decirlo brevemente,
generalmente mas contemporizadores con la politica
eclesidstica del Estado y mds dispuestos a respaldar la
concepcion autoritaria que los emperadores tenian de si
mismos. Cierto que también alli hubo resistencias (por
ejemplo, las que opusieron Basilio, Atanasio); pero en
principio fue la Iglesia occidental la que més luché por
lograr una posicién mas distante y soberana. Una serie
de sucesos, acaecidos a finales del siglo v, condujo a la
delimitaciéon o imposicién de las pretensiones res-
pectivas.

El obispo de Milan, Ambrosio (374-397), personaje
destacado en politica y en teologia, explicé con gran
decision frente a los emperadores de su tiempo y puso
en préctica las relaciones entre Iglesia y Estado desde la
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perspectiva eclesiastica. A €l se le presentaron distintas
ocasiones para delimitar en principio un campo de anto-
nomia para la Iglesia frente al que cesa la competencia
imperial y en el que, a la inversa, el emperador estaba
sujeto a la jurisdiccién eclesiastica. Ese fue ante todo el
campo del dogma. Si el emperador Graciano (367-383)
denegé a la oposicién pagana la reposicion del altar de
la Victoria en el sal6n del senado (cf. supra 3.2.3) y si
ademas revoc6 un (transitorio) edicto de tolerancia para
las diversas corrientes cristianas, ello se debi6 a la enor-
me influencia de Ambrosio. El fue quien indujo al
emperador, que por lo demds ya actuaba con un estilo
estatal-eclesidstico casi sin ninglin compromiso a favor
de la confesién nicena, a que procediera con mayor se-
veridad. Aqui el obispo impuso al emperador la obliga-
cion de hacer triunfar la verdad eclesiastico-dogmatica
con medios politicos (incluida la violencia). Para ello le
dio también la necesaria instruccién objetiva sobre la
ortodoxia y procedié en cuantas medidas adopté con la
dureza de quien esta seguro de que la propia posicion es
la Gnica sostenible. La base problemética de tal seguri-
dad era el concepto absoluto de una verdad, que no
permite junto a si el derecho a vivir de ninguna otra
opinién, porque todo lo demds es error que debe ser
reprimido.

En el mismo contexto se enmarca otro episodio. El
emperador Valentiniano II (375/383-392) exigia en todas
partes, y también en Milan, de parte de los catélicos el
proveer un espacio sagrado para los cristianos arrianos
de las ciudades. En esta que se denominé «disputa de las
basilicas» Ambrosio volvid a oponerse sin compromiso
de ningin género al sentir (esta vez herético) del empe-
rador; y en el curso de los enfrentamientos formulé las
reflexiones tedricas para sus posturas pricticas que
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apuntaban a unas explicaciones fundamentales como
nunca se¢ habian dado. Reclamaba que fueran los obis-
pos los que decidieran en cuestiones de fe, y no los
emperadores que eran laicos y en algunos casos sélo
catecimenos (ep. 21). Como el afio 386 algunos solda-
dos imperiales ocupasen su basilica, Ambrosio pronun-
¢i6 un discurso apasionado que culminé en esta procla-
ma: «El emperador esté en la Iglesia, no sobre la Igle-
sia.» Este era un lenguaje nuevo en los enfrentamientos.
Ambrosio marcaba las diferencias entre obispo y empe-
rador a costa de la tradicional ideologia cesarista.

Y ampli6 el campo de las «cuestiones de fe», llegan-
do la Iglesia a imponer prescripciones al mismo empera-
dor. Como Teodosio I (379-395) ordenase el aino 388
que el obispo de Calinico (sobre el Eufrates) debia fi-
nanciar la reconstruccidon de la sinagoga judia a la que
los cristianos habian pegado fuego, Ambrosio consideré
la orden como objetivamente falsa y como una transgre-
sién de competencias. En caso de conflicto entre cristia-
nismo y judaismo la alternativa (religiosa) se plantea
entre la verdad y el error, con derecho de vida de un
solo lado. La competente ahi es la Iglesia, y la que deci-
de es la verdad. Y, en efecto, Ambrosio obligé al empe-
rador en Mildn a que revocase la orden dada. La juris-
diccién universal —también religiosa— del emperador,
fundada en las teorias paganas de la soberania, encontré
aqui su frontera, aunque fuera en unas maximas extra-
nas y de graves consecuencias del obispo cristiano. He
aqui su argumentacion: «El motivo que te induce, Cé-
sar, es la solicitud por el orden piblico. Pues bien, ;qué
pesa més: el ideal del orden piblico o la realidad de la
religién? El deber estatal de la vigilancia ha de subordi-
narse a las exigencias de la adoracién divina» (ep. 40,
11). Después de la tolerancia también la paz o la justicia
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social quedan ahora sacrificadas a una concepcién abs-
tracta y doctrinaria de la verdad. La verdad (dogmaética)
en su formulacion eclesiastica tiene un valor absoluto
por encima de todas las cosas. Definir su identidad y sus
derechos es asunto de la Iglesia. El emperador no puede
construir su politica desde puntos de vista concurrentes
con ella, pues en tal caso faltaria gravemente a su deber.

Finalmente, hay un episodio de otro tipo que tam-
bién entra aqui. En la ciudad de Tesal6nica, y a conse-
cuencia de unas querellas locales, el ano 390 fue asesina-
do un funcionario imperial. Teodosio infligié un castigo
draconiano a la poblacién con numerosos muertos a ma-
nos de sus soldados. Y entonces ocurrié algo «increi-
ble»: el obispo exigié al emperador una confesion de su
culpa y que solicitase de la Iglesia penitencia publica.
Eso significaba en realidad que, dentro de la Iglesia, el
emperador era un laico y que estaba sujeto a la discipli-
na eclesiastica, como cualquier cristiano. La tradicién
refiere que Teodosio se someti6 efectivamente a la peni-
tencia de la Iglesia. Ni el dogma ni la disciplina o sacra-
mento establecen ninguna distincién entre el emperador
y los simples fieles. Ambrosio quiso sefialar unas dife-
rencias claras en el campo de las competencias del Esta-
do y de la Iglesia. Y eso es lo que constituye el perfil
occidental de la Iglesia en el imperio: frente al empera-
dor tiene sus parcelas auténomas, como el Estado tiene
las suyas; pero éste (de acuerdo con las directivas ecle-
sidsticas) debe brindar sus recursos y su ayuda para sub-
venir a las necesidades de la Iglesia. A diferencia de lo
que ocurria en el imperio oriental-bizantino con la vin-
culacion total de Iglesia y emperador, aqui persiste una
distancia relativa con una igualdad relativa de fines. Con
ello quedaba notablemente reducido el ideal de sobera-
nia sacra de indole tradicional. En Ambrosio se encuen-
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tran asimismo los inicios de una regulacién del lenguaje
para la divisién explicita de poderes. Distingue entre el
imperium (propio del emperador) y el sacerdotium (pro-
pio de los obispos) para marcar una distincién neta entre
las dos competencias, que a la vez considera estrecha-
mente relacionadas entre si.

Y todo esto lo ha llevado a cabo Ambrosio en su
enfrentamiento con un emperador que nada tenia de
débil. Teodosio 1 hizo siempre hincapié, incluso frente a
la Iglesia y su clero, en la autoridad estatal de su régi-
men; pero, en tanto que bautizado, también acept6 las
«ensefianzas» del obispo Ambrosio. Y al mismo tiempo
fue el emperador con quien el cristianismo adopt6 defi-
nitivamente en todo el imperio su funcién de Iglesia
estatal.

En el tema de Iglesia y Estado hay que recordar
también al obispo Agustin (354-430); y no sélo porque
en su tiempo €l influy6 decisivamente en tales relacio-
nes, sino porque a partir de sus ideas se forjaron las
concepciones fundamentales de la edad media. Agustin
metia al Estado en el campo de lo transitorio o pasajero.
Por su naturaleza €l lo ve como algo neutral y pragmati-
co, y en ciertas circunstancias puede ser pecaminoso —de
acuerdo con la tendencia de los intereses estatales, co-
mo podrian ser el orgullo, el disfrute del poder y los
vicios—. El Estado esta sujeto a las exigencias de la mo-
ral cristiana; pero seglin Agustin —a diferencia de otras
opiniones— no estd llamado directamente a la difusién y
establecimiento de la verdad (del cristianismo). Su co-
metido es el orden y la seguridad de las condiciones de
vida presentes. La ayuda publica concedida a la Iglesia
(por ejemplo, en la controversia donatista) no es propia-
mente deber del Estado sino de los cristianos que ocu-
pan cargos influyentes. Cuando Agustin justificaba la
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violencia de la fe (protegiendo a la opinién piblica de
los perjuicios de la incredulidad y de la herejia, y sobre
todo con el éxito de la conversién por la fuerza), no
pretendia explicar las relaciones entre Iglesia y Estado,
que para €l no parecen haber constituido un problema
directo y central, ya que el Estado no era tan importante
a sus ojos. Cuando se le compara con sus coetaneos
paganos y cristianos, parece como si Agustin tuviera
unas ideas «secularizadas» e ilustradas de la soberania:
el Estado es una realidad temporal y terrena.

Pero un determinado modelo mental agustiniano si
que ha influido aunque en una direccién completamente
distinta. Agustin interpretd el mundo y la historia con la
idea de las dos «ciudades», «Estados» o «reinos» (civita-
tes): la «ciudad de Dios» (civitas Dei) y la «ciudad terre-
na» (terrena civitas y también civitas diaboli). Aunque,
seglin Agustin, estas dos realidades no coinciden en mo-
do alguno con la Iglesia y el Estado, y sus respectivos
campos no se podran separar antes del fin del mundo
(sus fronteras se entrecruzan a través de todas las insti-
tuciones visibles, como la Iglesia y el Estado), lo cierto
es que mas tarde su idea se entendio en el sentido de que
la dualidad (o divisién) de la realidad como pertenecien-
te a Dios o a Satan ya puede identificarse en el curso de
la historia y las relaciones entre Estado («mundo») e
Iglesia se pueden describir mediante la distincién de
esos dos dmbitos de soberania o poder.

El papa Gelasio (492-496) formulé la teoria de los
dos poderes (utraque potestas), que iba a ser decisiva
para épocas posteriores; el sacerdocio (sacerdotium) y la
soberania (imperium) (ep. 12). Consideraba igualmente
justificadas y dotadas por el propio Cristo con su respec-
tiva jurisdiccién, tanto «la sagrada autoridad de los obis-
pos» como «el poder de los reyes». Emperadores y obis-
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POs se reconocen y necesitan mutuamente en sus respec-
tivas competencias. Ya antes el papa Ledn I (440-461)
habia forzado la separaciéon en el campo politico. Es
evidente que a partir de €l la creciente importancia que
el papado romano va adquiriendo a lo largo del siglo v
en Occidente fue reforzando la tendencia autonémica
de la Iglesia frente al emperador (que por lo demas resi-
dia en Oriente). Mientras que en los comienzos del
imperio bizantino de Oriente la Iglesia estuvo sujeta a
los emperadores como cabezas supremas del imperio
cristiano, la Iglesia occidental se emancipaba cada vez
mis del emperador de Bizancio y establecia unas rela-
ciones nuevas con los Estados germanicos, que se ha-
bian establecido en los antiguos territorios del imperio
romano occidental, tras las invasiones de los pueblos
noérdicos.

El papa Gregorio Magno (590-604) influy6é notable-
mente en ese desarrollo al establecer contactos, por mo-
tivos primordialmente pastorales, con francos y visigo-
dos. Posteriormente la Iglesia occidental escapé a la
proteccion e influencia del emperador de Oriente. En el
encuentro con los nuevos Estados occidentales y con sus
concepciones germanicas de la politica y la religion sur-
gieron unos planteamientos nuevos de las relaciones en-
tre Iglesia y Estado que iban a configurar la alta edad
media occidental.

3.2.5. El cambio de la Iglesia

Las nuevas condiciones a partir de Constantino deja-
ron su huella en la fisionomia de la Iglesia. Ciertamente
que no todo lo que diferenciaba a la Iglesia del siglo v
de la Iglesia de los siglos 11 y m1 se debid al «giro cons-
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tantiniano»; pero si que ciertos desarrollos, iniciados
con anterioridad, se vieron favorecidos por las nuevas
circunstancias. Y hubo ademas otras cosas realmente
nuevas y verdaderos cambios. Ante todo por el hecho
de convertirse la Iglesia en una corporacién de derecho
piiblico, equiparada a las otras religiones del imperio,
adquirié una posicién social completamente distinta, si
se compara con su condicion precedente de una minoria
religiosa politicamente inc6moda, socialmente odiada al
maximo y perseguida por el Estado. Ahora disfrutaba
de una reputacién piblica. Y esto era algo que cualquie-
ra podia percibir: en las ciudades surgian por doquier
sus edificios de culto (las basilicas), financiadas por el
emperador. A partir del afio 321, el domingo, como fes-
tividad cristiana semanal, se convirtié para toda la socie-
dad en el dia de descanso y culto. La ayuda financiera
estatal hizo posibles numerosas actividades visibles, es-
pecialmente en el terreno social y caritativo.

Los obispos, en tanto que representantes de la nueva
religién imperial, obtuvieron el status de funcionarios
con los correspondientes privilegios, como derechos de
regalia, exencion de impuestos, etc. El ano 318 recibie-
ron, por ejemplo, la jurisdiccién en los procesos civiles

-en que intervenian cristianos, y otras competencias juri-

dicas. Simultineamente tuvieron su sitio correspondien-
te en el protocolo cortesano, lo que conllevaba a su vez
titulos, derechos civicos y demés. Todo esto podia verse
en las insignias que llevaban, como el palio, sombrero
especial, peculiar tipo de calzado, anillo, etcétera. Se-
gun el rango que ocupaban tenian derecho a trono, in-
cienso, besamanos, coro de cantores, etcétera. Algunos
de estos elementos rituales se conservan todavia hoy en
la Iglesia y entraron en la liturgia eclesial tomadas direc-
tamente del ceremonial cortesano de los dltimos afios
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del imperio. Con tales atributos de soberania la concep-
cién del ministerio eclesiastico tenia necesariamente que
cambiar (cf. cap. 4.2). A los obispos se les podia cono-
cer como dignatarios, pero no ya como servidores.

Pero los cambios calaron todavia mas hondo. En el
apartado precedente hemos hablado de c6mo el cristia-
nismo asumid como algo connatural la sacralizacién pa-
gana del César. A partir de la representacién de Dios o
de Cristo en el emperador, la concepcién imperial tenia
que marcar también la imagen de Dios y sobre todo la
imagen de Cristo. Era consecuente concebir y represen-
tar a Cristo segin el modelo del Imperator, concepcién
que siguié imperando hasta la baja edad media. Cristo
era ahora el soberano, el Pantocrator que domina el arte
cristiano antiguo con los atributos gloriosos del trono y
el gesto dominador de la mano alzada, la aureola, el
palacio, la servidumbre, etc. A la misma idea responden
las construcciones eclesiales: la basilica como salén
imperial del trono con arcos triunfales, el trono con bal-
daquino y la imagen del Pantocrator. Y la imagen plésti-
ca marcé naturalmente la piedad y las relaciones con el
Cristo asi representado, al que se adoraba con los atri-
butos de la dignidad imperial.

Enlazando con la concepcion romana de la religion,
el cristianismo eclesiastico-imperial se entendié marca-
damente como un culto, siendo a su vez la concepcion
ciltica mas romana que biblica o la propia del cristianis-
mo primitivo. Es curioso que los fundamentos biblicos
de las instituciones cilticas de la Iglesia se tomen a par-
tir del siglo 1v exclusivamente del Antiguo Testamento,
sin tener en cuenta la critica o las correcciones que de
esa mentalidad hacen Jests y los primeros cristianos.
Esto vale sobre todo por lo que respecta a la pureza de
los sacrificios, de los sacerdotes y del culto, ideas que
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s6lo podian derivarse de textos veterotestamentarios y
extracristianos (romanos), ya que se trataba de institu-
ciones ajenas al cristianismo primitivo.

En la piedad eclesial hubo gran cantidad de practicas
religiosas, que total o parcialmente tenian un origen pa-
gano, y que pudieron introducirse 0 mantenerse sin re-
celos porque ya se vivia en la nueva era en la que el
paganismo se consideraba superado y en buena medida
habia desaparecido el miedo de un contagio por parte de
lo extrano al cristianismo. En el culto de los martires, de
los difuntos y de las reliquias pervivian reminiscencias
paganas, al igual que en las peregrinaciones, la creencia
en milagrerias, los usos mégicos, etc. Muchos obispos
criticaron tales cosas y exhortaron a las gentes a la ver-
dadera conversion, a la forma cristiana de vida piadosa.
Muchas de esas cosas eran justamente sintoma de una
conversién insuficiente y de un conocimiento defectuoso
del cristianismo.

En el siglo 1v constantiniano la Iglesia no siempre
llev6 las de ganar. Al igual que sus relaciones con el
Estado y la sociedad le plantearon numerosos proble-
mas para su propia identidad, también tuvo dificultades
en el campo de la pastoral. Los obispos y las comunida-
des hubieron de sufrir mucho por un cristianismo coyun-
tural con un nivel bajisimo en la fe y la moral, y las
reacciones fueron muy dispares (cf. cap. 4.4).

En conjunto los cambios enumerados de la Iglesia se
fueron «deslizando» de forma natural. Pero desde Cons-
tantino el movimiento se acelerd y se abrieron muchas
posibilidades nuevas. En su totalidad muestran el «en-
samblaje» de la Iglesia con las respectivas valoraciones e
intereses de su tiempo asi como la forma en que recibi6
la influencia de las circunstancias politico-culturales de
su época.
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4. Vida y organizacion de la Iglesia

El principal interés de la Iglesia antigua fue el de
realizar su vida como una comunidad de creyentes. Y lo
hizo con la creacién de comunidades locales, con la
organizacion de sus funciones, con la celebracién litargi-
ca de los misterios de la fe, con la formulacién y actuali-
zacion de la confesion cristiana y con la praxis ética del
cristianismo. Todo ello le apremiaba mucho mas que,
por ejemplo, la regulacion basica de sus relaciones con
la sociedad y con el Estado, y mas también que una
expansion geogréfica planificada del cristianismo. En el
desarrollo de sus formas de vida y de su confesion la
Iglesia antigua evidencié una gran seguridad y creativi-
dad, orientandose para ello por la Biblia, las tradiciones
crecientes y fijadas y por las necesidades de cada
momento.

4.1. Las iglesias regionales y locales y su practica de la
unidad
Doquiera que el cristianismo arraigaba se formaban

comunidades; es decir, (pequeiios) grupos de personas
con la misma conviccion, €l mismo ethos vital y una vida
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intensa de grupo. De ahi que al principio la palabra
iglesia designase la comunidad particular de un determi-
nado lugar. Eso ocurrié ya en el cristianismo primitivo,
pero el empleo del término se mantuvo también en los
siglos siguientes. Como iglesia local, la comunidad era
siempre la méxima unidad concreta del cristianismo. Su
esencia estaba en la fe en Cristo de sus fieles, en el
bautismo comiin, en la comunién de la eucaristia, en los
carismas y servicios de cada uno vy, finalmente, en los
ministerios. La iglesia local no tenia que ordenarse a
nada que estuviera fuera de ella misma para ser Iglesia
en sentido pleno. Pero al mismo tiempo Iglesia significa-
ba de antemano la comunién de las distintas iglesias lo-
cales. Todas ellas formaban en una regién fisica la Igle-
sia por encima de las comunidades particulares. Por ello
«Iglesia» fue también el concepto para designar la totali-
dad de las comunidades de un determinado territorio y
del mundo entero. La imagen es familiar a la tradicién
romano-occidental de la historia de la Iglesia, en que la
Iglesia en su conjunto estaba organizada de forma cen-
tralista; es decir, que en el obispo de la comunidad de
Roma, en tanto que papa, tenia su instancia central para
toda su organizacion juridica y teolGgica. Sin embargo
esta imagen eclesidstica s6lo se desarroll6 en la Iglesia
occidental, sin que estuviera dada desde el comienzo y
nunca pudo imponerse a toda la cristiandad. La Iglesia
de los primeros siglos se asemejaba a una densa red de
iglesias locales del mismo rango con sus obispos, exten-
dida por todo el mundo y con diferencias regionales muy
marcadas. Posteriormente en esa red se formaron algu-
nos centros con mayor o menor autoridad e independen-
cia (cf. 4.2.2y 4.2.3).

Debido a la autonomia de las distintas iglesias loca-
les y regionales surgieron las diferencias entre iglesia ¢
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iglesia, por ejemplo, en liturgia, en la que las iglesias
conocieron diversos ordenamientos, textos, fechas y fes-
tividades (cf. 4.3). La constitucién de la Iglesia tuvo asi-
mismo sus peculiaridades locales (cf. 4.2). Ni fue igual
en todas partes la disciplina eclesiastica (en materia de
pecados y defecciones). El canon de la Biblia neotesta-
mentaria se delimit6 en formas dispares durante bastan-
te tiempo. Ni siquiera las férmulas confesionales fueron
idénticas ni en su contenido ni en su formulacién. Y otro
tanto cabe decir de muchas costumbres piadosas de las
comunidades, como oraciones, ayunos, penitencias,
etcétera. En consecuencia, la teologia de la Iglesia anti-
gua fue también muy diversa; por los escritos de los
Padres de la Iglesia conocemos una gran diversidad de
puntos de vista, de «sistemas», tradiciones, perspectivas
y formas de considerar las cosas (cf. cap. 6 y 7). Las
iglesias regionales desarrollaron su confesion de fe siem-
pre de acuerdo con las condiciones de su época y cultu-
ra, y éstas no eran las mismas en Siria, en Africayen las
Galias.

Las iglesias fueron conscientes de esa pluralidad,
que saltaba a la vista necesariamente en todos los con-
tactos entre comunidades. Pero no se veia en ello un
defecto, y hasta pudo decirse que las diferencias concre-
tas en la vida eclesiastica probaban la unidad de los cris-
tianos en la fe. Se comprende que de las diferencias
surgieran también con bastante frecuencia disensiones,
conflictos y disputas. Pero la unificacién en todas las
cosas no fue un rasgo caracteristico de la Iglesia antigua.
Se estaba seguro de que en las diferentes lenguas de las
iglesias locales sonaba la misma fe y la misma predica-
cién de Cristo. Ello se explica por cuanto que todas las
iglesias regionales se consideraban sobre el suelo del
origen apostélico y se respetaban. Las iglesias sitas en
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los territorios mas diversos reclamaban para sf una auto-
ridad apostélica, porque en su ciudad, en su pais habia
predicado algin apéstol, habia fundado la iglesia, insti-
tuido el primer obispo y alli habia encontrado la muerte
y su lugar de reposo. Asi se desarrollaron las iglesias
regionales de forma autonémica e individual, convenci-
das de que estaban en la tradicién de «su» ap6stol, que
coincidia con todos los otros apdstoles, de modo que
también las iglesias coincidian en todas partes.

Asi se consider6 que la unidad venia esencialmente
dada en la fe concorde y en la comunion de las iglesias
locales y regionales. Y se dispuso para ello de un con-
cepto bien expresivo: el de communio en latin y koino-
nia en griego. Ambos términos significan «comunion» y
senalan en este contexto la universalidad de la Iglesia en
tanto que los cristianos todos pertenecen a ella por la
misma fe en todas partes'. La Iglesia primitiva se cuid6
con singular empeio de que pudiera palparse la unidad
con Cristo, la unidad de los cristianos y la mutua comu-
nién de las numerosas iglesias particulares. Y ello ocu-
rrié porque la communio se practicaba en unas formas
concretas. Esa comunién se realizaba sobre todo por la
celebracién eucaristica (cf. 4.3.2): unidad con Cristo y
unidad de la Iglesia. Ahora bien, el lugar de la eucaristia
era la iglesia local. Quienes se reunian para celebrarla
vivian la comunién de un modo literal con un pan y con
una confesion y esperanza comunes. Por eso también en
el siglo 1v la palabra communio/koinonia se emple6 para
designar la eucaristia. En las grandes ciudades, en que
los cristianos no podian reunirse todos en el mismo lu-

1. A partir de la significacién literal que la palabra tuvo en el cristianismo primiti-
vo, se designd con el concepto de communio la comuni6n de los fieles con Cristo; pero
por ello mismo la palabra era apropiada también para significar la comunién eclesidsti-
ca de los cristianos entre si y la peculiar estructura de la Iglesia.
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gar, dado el gran nimero de fieles, hubo desde el si-
glo 1v al menos algunos dias al afio en que se celebraban los
oficios divinos de modo que pudieran participar todos
los cristianos de la ciudad (era la llamada liturgia esta-
cional), a fin de que vivieran su unidad. Hay testimonios
de ello por lo que respecta a Roma, Jerusalén, Antio-
quia y Tours, entre otras ciudades. Y cuando la liturgia
estacional ya no pudo celebrarse en un solo punto, por-
que no habia en el lugar iglesia alguna que pudiera aco-
ger a todos los fieles, éstos se distribuian por las llama-
das iglesias titulares, en las que se celebraba simultanea-
mente la eucaristia con la celebracién del obispo. Como
signo de la communio el obispo enviaba particulas del
pan eucaristico de su celebracién a las comunidades de
las iglesias titulares, que participaban del caliz eucaristi-
co demostrando asi sensiblemente la unidad. En este
contexto hay que ver también el uso de llevar la eucaris-
tia a casa para quienes por motivos razonables no ha-
bian podido asistir?, asi como la regla severa de que el
pecado anulaba la communio, excluyendo en conse-
cuencia de la eucaristia.

Este empeno por la unidad iba mas alla de las igle-
sias locales. La unidad se practicaba también con otras
comunidades. Un fendmeno bien significativo al respec-
to es el hecho de un amplio intercambio epistolar entre
las iglesias ya desde el siglo 1. La denominada Primera
carta clementina, remitida desde Roma a Corinto ca 96
d.C., es el ejemplo extrabiblico mas antiguo de esto que
decimos. Tales cartas reflejan el interés reciproco de las
respectivas comunidades locales. Buscan la comunica-
cién y el intercambio con que las iglesias se ayudan mu-
tuamente en un conflicto o en una necesidad grave. Su

2. El primer testimonio estd en Justino, Apologia 1 67,6.
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estilo varia, adoptando acentos de exhortacién, propa-
ganda, critica, correccion o sugerencia. No existe ningu-
na dependencia (juridica) entre las iglesias, sino que
dentro de la communio certifican la correspondencia en-
tre iglesias del mismo rango. Hacia los afos 160-170
d.C. el obispo Dionisio de Corinto escribié toda una
serie de cartas a otras iglesias, en parte bastante alejadas
(a Lacedemonia, Atenas, Nicomedia, a Creta, Asia Me-
nor y Roma), sobre las que oficialmente no tenia com-
petencia alguna®. Los temas mas frecuentes de dichas
cartas son las preocupaciones maximas de la época: la fe
recta, la herejia, la buena disposicidn a la paz y a la
concordia asi como una vida moral intachable y compro-
metida con el ideal cristiano. A menudo se recuerda el
noble origen (apostdlico) de la iglesia a la que se dirige
la exhortacion y su pasada ejemplaridad; consuelos y
elogios sirven de mutuo aliento en las situaciones difici-
les; se dan instrucciones sobre la exposicién de la Biblia,
sobre el ascetismo que conduce a la santidad, directrices
pastorales, etcétera. Hay ademds informes reciprocos
sobre la muerte o eleccién de algin obispo, sobre las
persecuciones sufridas?, sobre las amenazas de nuevas
herejias... Se formulan preguntas y se imparten
consejos.

Tales intercambios epistolares podian establecer vin-
culos de afeccién y confianza, conocimiento y buenas
relaciones. Las comunidades conservaban las cartas co-
mo documentos importantes mas alla del motivo concre-
to que las habia originado y se leian en las asambleas
una y otra vez como realizacion viva de la communio. Y
como las cartas no se podian remitir mediante un correo

3. Referido por Eusebio, Historia ecclesiastica IV 23,1-11.
4. Eusebio, Hist. eccles. V 1,1-2.8.
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oficial, comportaban contactos todavia méas estrechos
entre las comunidades. Las llevaban, en efecto, quienes
tenian que viajar por su profesion o cristianos enviados
al efecto. Estos mensajeros llegaban a las comunidades
en las que recibian generosa hospitalidad, con lo que se
incrementaban la comunicacién y la communio. La hos-
pitalidad fue una de las virtudes mas frecuentes y esti-
madas en la Iglesia primitiva; como praxis cristiana fue a
la vez otra forma de comunién en la fe. Para evitar abu-
sos el obispo entregaba un billete al cristiano de su co-
munidad que se ponia de viaje, y con el escrito podia
presentarse en las comunidades fordneas. Se llamaba
carta de comunion o de recomendacién y paz. Tal docu-
mento acreditativo no sélo tenia ventajas practicas, sino
que garantizaba el florecer regular de innumerables con-
tactos entre comunidades y cristianos particulares.

Por lo demas, en la praxis se daba el problema de
que con el tiempo algunos obispos habian quedado fue-
ra de la comunion por alguna herejia o pecado, de modo
que ya no se aceptaban sus cartas de recomendacion. De
ahi que fuera entonces necesario tener en las comunida-
des listas de los obispos ortodoxos para no dejar que se
perdiera la comunidn. Dicha experiencia de que la co-
munién se rompia por pecados o disputas fue extrema-
damente penosa para las iglesias. La comunién como
unidad y paz era realidad y cometido a la vez. Como es
bien sabido, la Iglesia universal no pudo conservar su
communio, sino que en el curso de la historia se frag-
ment6 en diversas iglesias (cf. cap. 5).

A veces la comunién terminaba no sélo entre iglesias
locales y regionales sino incluso dentro de las distintas
comunidades, por motivos de pecado y herejia. La Igle-
sia practic6 la excomunion, es decir, la exclusion de la
comunion eclesial. En la estructura eclesiastica descrita
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quienquiera que estaba en la comunién podia denegarla
por motivos graves: el obispo al laico, al presbitero o a
otro obispo; pero en ciertas circunstancias también el
laico o la comunidad a su obispo, cosa que naturalmen-
te resultaba una excepcién. La posibilidad de la mutua
excomunién condujo a confusiones inauditas y a situa-
ciones insoportables. En las disputas doctrinales o por el
poder se abusé de la comunidn y de la excomunion co-
mo armas tacticas. A ello se uni6 el principio problema-
tico de que la frontera de la comunién eclesidstica debia
marcar también la frontera de la comprensién y reconci-
liaci6n cristiana®.

En la praxis para la unidad de las iglesias locales y
regionales entraba el sinodo o concilio (cf. cap. 8.1).

Desde la segunda mitad del siglo 1 se celebraron in- -

numerables sinodos, es decir, asambleas en que las igle-
sias vecinas de un distrito mayor o menor, y mds tarde
las iglesias todas —al menos en principio— del orbe habi-
tado estaban representadas por sus obispos principal-
mente. En aquellas asambleas se discutian las cuestiones
de orden eclesiastico, de doctrina teoldgica, liturgia y
disciplina, que resultaban mas espinosas. Las resolucio-
nes comunes conducian a una praxis comiin en la que se
ponia de manifiesto la unidad de las iglesias locales en-
tre si. Eran conclusiones que se comunicaban por escrito
a todas las iglesias de cualquier lugar.

La circunstancia histérica que motivé los primeros
sinodos a finales del siglo i fue evidentemente la apari-
cién del montanismo, como un movimiento cristiano se-

5. Cf. Cipriano, ep. 67, 3.

6. Un sinodo, celebrado en Antioquia el afio 341, determinaba, por ejemplo, en
el canon 2: «No es licito tener comunién con los excomulgados, y tampoco reunirse con
ellos en casas y orar en comin, pues ellos no oran en la iglesia junto con nosotros; ni
tampoco acoger con hospitalidad en la iglesia local a quienes no pertenecen a la comu-
nién de otra iglesia (local).»
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parado, es decir, como una «herejia». Y, ademas, surgié
también una disputa entre las iglesias regionales acerca
de la fecha de la pascua, un problema por tanto que
afectaba a la unidad ritual de toda la Iglesia. Aunque no
siempre pudieran resolver todas las diferencias de forma
definitiva, los sinodos fueron el instrumento ideal para
establecer o salvar la communio en situaciones delica-
das. En el episcopado, reunido en asamblea, la Iglesia
se presentaba unida (o desgarrada) a una escala supralo-
cal. Cuando en la discusién no se lograba un acuerdo, la
mayoria exigia (en algunos casos sin éxito) la sumisién
de la minoria, a fin de conservar la communio. Cierto
que la praxis sinodal comport6é una merma de autoridad
de los obispos y de las iglesias locales, porque los prela-
dos de las grandes ciudades organizaban concilios regio-
nales con lo que asumian la direccién eclesiéstica de su
region (cf. 4.2.2).
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4.2. Desarrollo de la constitucion eclesiastica
Los escritos neotestamentarios, como las fuentes

m4s antiguas, dan relativamente poca informacién acer-
ca de la constitucién y organizacién eclesidstica en los
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primeros tiempos cristianos; otros temas les preocupa-
ron mas. Aparte de que la Iglesia sélo en el curso de la
historia encontr6 y perfil6 sus formas de organizacion y
de ordenamiento con el concepto sacramental y canéni-
co de épocas posteriores. Para los primeros tiempos del
cristianismo s6lo en muy escasa medida se puede contar
con la formacién de tales elementos. Y es que en las
primeras décadas el desarrollo no se efectué en modo
alguno bajo la expectativa de un futuro duradero para la
Iglesia y, por tanto, bajo los intereses de un orden per-
manente. Aun asi ya entonces el cristianismo primitivo
conoce una serie de elementos ordenadores; pero no
dejaban de ser bien diferentes de las instituciones que
surgirian de los mismos con el paso del tiempo.

4.2.1. Los ministerios eclesidsticos

En las primitivas comunidades cristianas se impuso
necesariamente un cierto ordenamiento de las compe-
tencias, que se orient6 por la idea que tenian de si mis-
mas, por sus funciones vitales y por las tareas impuestas
a la comunidad. Los escritos biblicos permiten recono-
cer desde el principio diversos grupos de autoridades. El
circulo més antiguo de varones destacados en la Iglesia
primitiva fue el de los doce (apdstoles). Con toda proba-
bilidad hist6rica se remonta al propio Jests (Mc 3,14),
pero que segin los evangelios tenian la funcién real-sim-
bolica de ser los representantes del Israel antiguo y nue-
vo (cf. Mt 19,28). En ninguna parte estan certificados
los roles eclesidstico-ministeriales de los doce, y sor-
prendentemente para el tiempo posterior a la muerte de
Jesis no existen noticias histéricas (sino sélo leyendas
tardias) sobre la mayor parte de los doce.
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Otra es la situacién del grupo de autoridades forma-
do por Santiago, Pedro y Juan, que segun Pablo (Gal 2,
9) eran considerados en Jerusalén como las «columnas»,
lo que habla de su importancia decisiva en la comunidad
local. Evidentemente eran los portavoces autorizados
(Gal 2,12). Santiago era hermano del Seior, Pedro y
Juan procedian del circulo de los doce. Y, finalmente,
estuvo el grupo de los «siete» en Jerusalén: varones de
nombres exclusivamente griegos, de los que el libro de
los Hechos de los Apodstoles hizo los siete «didconos»,
pero que en realidad debieron constituir el grupo diri-
gente de los «helenistas» entre los primeros seguidores
de Jesis en Jerusalén (cf. cap. 1.3). Es decir, otro grupo
de autoridades.

El fundamento de la autoridad de estos hombres en
la Iglesia primitiva fue, por lo que respecta a los doce, el
que habian vivido con Jesis, habian sido sus confidentes
y encargados y, ademas, habian sido testigos de su resu-
rreccion (1Cor 15,5). Esto vale también para dos de las
«columnas», concretamente para Pedro y Juan; por lo
que se refiere a Santiago, que no pertenecia a los doce,
Pablo sabe (1Cor 15,7) que también fue testigo de la
resurreccion, y sin duda que en su papel también influy6
-su parentesco con Jesus. Finalmente, los siete fueron los
jefes y portavoces de los cristianos helenistas de Jerusa-
1én, sin que sepamos cémo llegaron a serlo. Y poco des-
pués Pablo pondria de relieve con singular énfasis su
propia autoridad de apéstol, derivandola del encargo
directo que habia recibido del resucitado.

Los origenes de la autoridad resultan, pues, diferentes. Y los tipos
de competencia y jurisdiccién que aqui subyacen son, hablando estric-
tamente, irrepetibles. No podemos calificarlos como ministerio en el
sentido juridico y sacramental. En los apéstoles y testigos de la resu-
rrecion se trata de una autoridad singular en su origen; en los siete, de
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la solucién pragmitica de las tareas directivas en una primera comuni-
dad bilingiie. Cierto que el testimonio de la resurreccion por parte de
las autoridades de Jerusalén iba a tener una importancia permanente,
y jamas superada, para las comunidades todas; pero esa condicién de
testigos era intransferible; de ella no se derivé en el cristianismo primi-
tivo ni un «ministerio» permanente o algo parecido, ni tampoco una
primacia juridica e institucional de Jerusalén sobre las iglesias recién
constituidas. «Sélo» se mantuvo un «vinculo de amor» (por ejemplo,
en forma de colecta a favor de la iglesia jerosolimitana: Rom 15,
25-27; 1Cor 16,1-3; 2Cor 8,19; Gal 2,10; Act 24,17), pero no una
relacion institucional propiamente dicha.

A medida que el cristianismo se fue extendiendo ya
no bastaron las autoridades mencionadas. Las comuni-
dades necesitaban instancias y competencias en el pro-
pio lugar; necesitaban rectores responsables de la vida
comunitaria. El correspondiente desarrollo no discurrié
de manera uniforme en todas partes, porque todos
aquellos procesos no se daban de acuerdo con un pro-
grama establecido ni bajo una direccién central, sino
que se regulaban por las necesidades y posibilidades de
cada caso. Las formas de direccién y la designacion de
las autoridades fueron diferentes. Lo que si parece ha-
ber sido unitario es que en los primeros tiempos cada
comunidad no fue dirigida por una sola persona, sino
por un «colegio», por un grupo de personas compe-
tentes.

Los Hechos de los Apdéstoles indican (11,30; 15; 21,
18, etc.) que en las comunidades palestinenses tales per-
sonas se llamaban «presbiteros» (ancianos). La forma y
designacion resultaban naturales: el judaismo conocia
esa forma de organizacién que era la direccién colegial
asi como la primacia de «los ancianos» en cualquier gru-
po. Los cristianos, que habian sido judios, aceptaron ese
ordenamiento que ya conocian como algo connatural. Y
asi los presbiteros asumieron las tareas de organizacién.
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Las cosas fueron distintas para Pablo y sus territorios
misionales. Pablo se consideré a si mismo y a su origina-
ria autoridad apostélica en el papel de quien en cada
comunidad particular representaba la autoridad directa
respecto de las cuestiones de predicacién y disciplina.
Pero no podia estar en todas partes a la vez; por lo que
en sus comunidades hubo los representantes competen-
tes. Dos cosas sorprenden aqui: Pablo no los llamé pres-
biteros, sino que utiliza designaciones diferentes, en
parte intercambiables y en parte distintas, para referirse
a quienes tienen competencias en la comunidad. Los
llama, por ejemplo, «aquellos que se esfuerzan», los «co-
laboradores» (1Cor 16,16), «los que presiden» (1Tes 5,
12; Rom 12,8); pero, por otra parte, distinguia apdsto-
les, profetas y doctores (1Cor 12,28), que ejercian diver-
sas funciones. En Pablo no se halla un concepto unitario
de ministerio, pero si designaciones de tareas, puestos y
funciones en la comunidad. La posicién de quienes te-
nian unos determinados cometidos no se apoyaba en el
derecho ni en una autoridad institucional, sino que Pa-
blo lo entendia, al igual que mas tarde los evangelios,
como un servicio (diakonia: Rom 12,7; 1Cor 3,5; 12,5;
2Cor 1,24; 5,18; Mc 10,42-45; Mt 23,1-12).

Ciertamente que la iglesia paulina no representaba un caos entu-
siasta de carismaticos; en ella habia fuerzas dirigentes y ordenadoras.
Pero en los conflictos que surgen Pablo no reacciona montando una
autoridad ni un ministerio, sino describiendo la pluralidad de dones y
reclamando que todos pongan sus carismas espirituales en pro de la
edificacion de la iglesia sin competir entre si (1Cor 12; 14). Es verdad
que Pablo insiste con bastante frecuencia, y con dureza inusitada, en
su autoridad personal frente a una comunidad rebelde (1Cor 4,21;
2Cor 13,2-4.10; Gél 1,8). Pero se trataba de su condicién de apéstol y
de la implantacién del evangelio (al margen de la ley), no de una
constitucién eclesiastica.
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En un dnico pasaje de las cartas que se nos han con-
servado llama Pablo a los prelados y a sus ayudantes o
colaboradores «obispos y didconos» (Flp 1,1). Debe tra-
tarse de «inspectores» (tal es el significado de la palabra
«obispo») y organizadores, cosa que todavia no tiene
mucho que ver con las atribuciones que maés tarde ten-
drén los obispos (ver més abajo). En Pablo, los obispos
tenian la inspeccién sobre las comunidades y su vida.

Hay una distincién importante: el cristianismo primi-
tivo conocié dos tipos diferentes de constitucién u orde-
namiento de las comunidades, la constitucion presbite-
rial, que era de origen judio y que se encuentra sobre
todo en las comunidades de territorio judio, y la consti-
tucion episcopal, que es la de las comunidades paulinas.

Es importante observar que ambas formas presentaban

una estructura colegial: era un gremio rector que se cui-
daba de las tareas directivas, y que en un caso estaba
formado por presbiteros y en el otro por obispos.

Las circunstancias del comienzo y de la expectaciéon
inminente del fin del mundo, con las que la constitucién
y organizacion de las comunidades s6lo tenia una impor-
tancia relativa, terminaron. Los apdstoles y las primeras
generaciones murieron. Habia acabado el tiempo del
cristianismo primitivo. Ello dio origen, en torno a la
frontera entre los siglos 1y 11, a una nueva mentalidad, a
nuevas situaciones y necesidades, las cuales se refleja-
ron claramente en el desarrollo del ministerio y de la
constitucién de la Iglesia. Una Iglesia permanente en un
mundo permanente tenia que establecerse con vistas a
fiurar. Y los problemas de organizacién adquirieron una
Importancia mucho mayor que antes. La tarea de los
prelados se convirtié ahora en un ministerio eclesiastico;
es decir, en una institucién establecida de carécter sa-
grado, por cuanto que era una autoridad derivada de los
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apostoles en las cuestiones referidas a la doctrina y a la
disciplina. El ministro entraba solemnemente en su car-
go mediante una ordenacion, que consistia en la cola-
cién sacramental de unos poderes ministeriales (la con-
sagracién como transmisién ritual del Espiritu). Era el
fiador de la doctrina, el que sostenia la tradicion en la
cadena de los transmisores del evangelio desde el co-
mienzo (1Clem; 1 y 2Tim; Tit). El pensamiento se ajus-
t6 institucional y juridicamente de cara a asegurar la
identidad del cristianismo, cosa que aceleré la aparicion
de desviaciones (herejias).

Con el tiempo las circunstancias empujaron hacia
una constitucién unitaria. De ahf que al principio encon-
tremos formas hibridas de constitucién presbiterial y
constitucion episcopal. Algunas fuentes (Act; 1y 2Tim;
Tit; 1Clem; las cartas de Ignacio de Antioquia; la carta
de Policarpo a los Filipenses) conocen la existencia si-
multinea de presbiteros y obispos, aunque resulta dificil
reconstruir 1as mutuas relaciones. Como quiera que fue-
se, los ministerios estaban vinculados por relaciones de
superioridad y subordinacién, por lo que existen unos
inicios de jerarquia. Y un fenémeno importante: ahora
predominan unas imégenes eclesiasticas en las que el

- ministerio se identifica teolégicamente con la co-

munidad.
Este giro temprano hacia una clara institucionaliza-

cion, la constitucién, la creacion juridica sacra y el con-
cepto del ministerio sacramental, es algo nuevo en la
primitiva historia de la Iglesia. En la teologia histérica
se habla de la aparicién de un catolicismo temprano
(Frithkatholizismus); concepto que describe perfecta-
mente la nueva época que enlaza el cristianismo primero
con la Iglesia catdlica de los siglos siguientes.

119



Por lo demis el concepto de «Frithkatholizismus» se entiende a
menudo como una critica de ese desarrollo, concebido éste en princi-
pio como algo decadente. La comunidad carismatica, que vive del
espiritu del evangelio y que es responsable directa ante Cristo, tal
como se habia entendido el cristianismo primitivo, habria sido suplan-
tada por una Iglesia dotada de estructuras juridicas de autoridad y
subordinacidn; de la libre oferta del evangelio se habria pasado a una
doctrina, administrada por el ministerio y ligada a una institucién,
reducida a unos principios de caracter juridico, que obligaba al indivi-
duo con la consecuencia de salvacién o condenacién. En esta visién
global se pasa por alto la valoracién critica de los acontecimientos,
como si el cristianismo primitivo fuera en principio inconciliable con el
desarrollo de una constitucién y un ministerio, etc., cuando mis bien
comportaba sus elementos de orden. Y ademds ni habia ni hay en
principio otra alternativa a semejante institucionalizacién. Sus formas
concretas no estaban fijadas de antemano por }a historia (eclesidstica);
lo que ocurrié de hecho no respondia de necesidad a un proyecto
previo. Hipotéticamente cabfan otros desarrollos. Asi, pues, lo que
ocurri6 con todas las variaciones que se fueron dando en el curso de la
historia de la Iglesia no se podia describir en consecuencia como «insti-
tucién divina» de tipo mistico y atribuirlo a Jesiis o a los apéstoles
remontdndose en el tiempo. Ciertamente que fue la misma Iglesia
antigua la que atribuyé lo sucedido a una institucién por parte de Jests
y de los apéstoles; pero lo hizo, a lo que hoy podemos saber, no sobre
la base de un recuerdo histdrico sino bajo la influencia de unas ideas
teolégicas rectoras, segin las cuales fueron los apéstoles los que «deja-
ron» la Iglesia en la forma que después se conocid. El antiguo ordena-
miento eclesiastico con constitucion y ministerios no existié al comien-
zo, sino que fue el resuitado de una evolucién. Y si se dice que en
principio no habia alternativa alguna a esa evolucién histérica hacia el
denominado Friihkatholizismus, ha de ser en el sentido de que cada
religién necesita de una tradicién y de una institucién para poder
transmitirse. Pero lo transmitido es méds importante que los 6rganos
transmisores. Y en el cristianismo se dan las relaciones entre ministe-
rio y evangelio b/ajo los criterios de servicio y cruz que excluyen el
dominio (Mc 10;42-45; 2Cor 1,24), pero no la autoridad. Y aqui he-
mos de decir que no todas las estructuras que se formaron pueden
mantenerse frente a la primitiva méxima cristiana segGn la cual el
ministerio y constitucién de la Iglesia han de tener caracter de diaco-
nia, de servicio, para poder conectar con Jesus.
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La Carta I de Clemente’ es, junto con los escritos
tardios del Nuevo Testamento, un ejemplo tipico de es-
te catolicismo primitivo en la época postapostélica. A
quienes presiden los llama jefes (1,3), obispos (42,4) o
presbiteros (44,5) y les reserva por vez primera una fun-
cidén ciltica: el «ofrecimiento de los dones» (44,4). Pero
sobre todo se deja sentir aqui la idea antes mencionada
de que los apdstoles han establecido directamente los
ministerios eclesiasticos. Lo cual se explica en el sentido
de que, por lo mismo, la ordenacién eclesidstica concre-
ta es perpetuamente intangible, inmutable y en definiti-
va querida por Dios; es algo sagrado. La obediencia a
los presbiteros es la reaccidn necesaria de la comunidad.
De ese modo, los logros histéricos adquieren una funda-
mentacién teolégica y quedan inmunizados a los cam-
bios. La nota de la apostolicidad (como fundamento his-
torico-dogmatico de la estructura eclesial) ha jugado
desde entonces un papel eminente tanto para la consti-
tuciéon como para la doctrina de la Iglesia.

Otro ejemplo es la Didakhe o Doctrina de los Apos-
toles, un escrito aparecido en Siria hacia el 140 d.C., que
contiene un denominado «ordenamiento de la Iglesia»,
unas reglamentaciones de la vida eclesistica. Por lo que
hace a la historia del ministerio eclesiastico aporta la
informacién interesante de que en su tiempo habia pro-
fetas, doctores y apdstoles que no estaban fijos a un
lugar, sino que eran ministros itinerantes que visitaban
las comunidades (11; 13,1-2). Se exhorta a elegir obis-
pos y didconos en el propio lugar; y es aqui donde se
introducen por vez primera, a fin de que estén presentes
de continuo y asuman la tarea de enseiiar (15,1). Tam-

bién encontramos el fenémeno de un doble ordenamien-

7. Sobre los primitivos escritos cristianos mencionados en este lugar, ver cap. 7.
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to ministerial con distintos itinerantes (profetas, maes-
tros, apostoles) y con otros residentes (obispos, didco-
nos). Hay aqui el reflejo de una situacién primitiva en
que los ministros se instituyen por eleccion de la comu-
nidad, y no por ordenacién.

El periodo del «catolicismo temprano» se puede fijar
desde finales del siglo 1 hasta mediados del siglo 1. Pos-
teriormente, por ejemplo en los escritos del obispo galo
Ireneo (Eirenaios) de Lydn hacia 185 d.C., la institucio-
nalizacién de la competencia para la doctrina de la fe ya
se encuentra desarrollada por completo: para delimitar
la verdad de la herejia, Ireneo propone el principio de
reservar la verdad exclusivamente a los obispos (y doc-
tores) de la Iglesia, porque solo ellos la han tomado de
los apéstoles y la han conservado. En una sucesién inin-
terrumpida cada uno de los obispos coetaneos esta en
comunién con el primero que ocupé su sede episcopal,
habiendo sido instituido directamente ese primer titular
por un apostol (o un «discipulo de los apdstoles»). Esa
construccion de la continuidad histdrica garantiza ahora
la ortodoxia con ayuda del ministerio.

El orden eclesial del obispo Hipélito de Roma, poco
después del 200, muestra lo que confirman otros docu-
mentos: que el ministerio se dividia a su vez de forma
diferente en las distintas iglesias regionales, en una plu-
ralidad de tareas, funciones y estados, de forma que el
concepto y la delimitacion del cargo a menudo no era
fécil establecerlos: habia, en efecto, ademas de obispos,
presbiteros y didconos (ahora ya en esa sucesién jerar-
quica), confesores, viudas, lectores, virgenes, subdidco-
nos, lecores, acélitos, exorcistas, ostiarios. Como quiera
que se defina estrictamente el ministerio, lo seguro es
que ya en los siglos 11 y 11 tenia una cierta amplitud e
imprecision. En los primeros tiempos habia también
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mujeres en los ministerios (direccion, profecia), pero s6-
lo en los primeros tiempos®. Y en Hip6lito existe asimis-
mo la subdivisién precisa de la comunidad en clero y
laicos, debido a la ordenacién (Tradicién apostolica
8-10.19). En él se advierte también un cambio de voca-
bulario: su orden eclesial no habla tanto del ministerio
como servicio cuando como potestad y gobierno. Desde
el siglo 11 al v la concepcién teoldgica del ministerio
acentiia su relacién con el culto; remitiéndose a las ideas
veterotestamentarias, obispo y presbitero se entienden
cada vez mas como sacerdotes, que ofrecen la eucaristia
como sacrificio (cf. cap. 3.2.5). También a partir de los
conceptos sacados del Antiguo Testamento acerca de la
pureza cultica del sacerdote hay que explicar la implan-
tacion del celibato ministerial, cuyos primeros vestigios
se hallan en el siglo 1v.

Dentro de los cambios que presenta la historia cons-
titucional de la Iglesia primitiva, el ministerio episcopal
se va perfilando como el ministerio central y mds impor-
tante de todos. Los comienzos fueron discretos, como
queda expuesto. En los origenes el ministerio episcopal
fue un «ministerio de supervisién»; es decir, fue un gru-
po de hombres, un colegio de episcopoi, encargados de
las tareas de organizacion y administracion de la comu-
nidad. En el curso de la historia a ese ministerio se le
fueron confiando otras competencias, empezando por la
autoridad para la doctrina (Didakhe 15,1), de modo que
el ministerio episcopal llegé a ser con el tiempo el minis-
terio mas fuerte e importante. Hasta el siglo 11 se des-
arroll6 en la forma en que marca hasta hoy la constitu-
cién eclesiastica, a saber, como ministerio del obispo

8. Veral respecto K. Thraede, Arger mit der Freiheit. Die Bedeutung von Frauen
in Theorie und Praxis der alten Kirche, en G. Scharffenorth-K. Thraede, «Freunde in
Christus werden...», Gelnhausen 1977, especialmente 94-128.
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mondrquico. La expresion significa que cada comunidad
tenia un tnico obispo como prelado, y no ya un colegio
de varios obispos. :

Las siete cartas de Ignacio de Antioquia son los do-
cumentos mas antiguos de cuantos conocemos en favor
de la existencia del ministerio episcopal monérquico.
Ignacio, que personalmente era obispo monarquico en
Antioquia, supone asimismo dicho tipo de ministerio en
las cinco iglesias del Asia Menor ~Efeso, Magnesia, Tra-
llas, Filadelfia y Esmirna— a las que dirigi6 sus cartas por
los aifios 115-117. Lo que no sabemos es como se des-
arroll6 la evolucion. Lo cierto es que por la misma épo-
ca en otros lugares, por ejemplo en Roma, todavia se
daban las direcciones colegiadas de las comunidades. El
desarrollo de los ministerios eclesiasticos rapidamente
se diversifico en los distintos lugares. Pero a lo largo del
siglo 11 el ministerio del obispo monarquico acabé por
imponerse de forma unitaria en todas las iglesias regio-
nales. Lo importante es que (ya en Ignacio) la unicidad
del obispo simboliz6 la unidad de la comunidad, ademas
de conferir la direccién de la eucaristia al obispo; bajo
todos los aspectos el obispo es el centro y cabeza de la
comunidad que le sigue. Por debajo del obispo estén los
presbiteros como un grupo especifico ademas de los dia-
conos. Y es importante asimismo la forma en que se
fundamenta dicha jerarquia y estructura de los ministe-
rios: ese orden eclesidstico es imagen y continuacién so-
bre la tierra del orden que se da en el cielo. Con algunas
variaciones deriva Ignacio el orden de la Iglesia, con
obispos, presbiteros y didconos, del orden celestial en
que estian Dios, Cristo y los apdstoles.

En los tiempos de la Iglesia antigua fue éste un modelo extraordi-
nariamente efectivo de fundamentacion y autorizacidn: el orden ecle-
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sial corresponde (como copia que es) al orden celeste; es, por tanto,
algo querido por Dios y, en consecuencia, intocable. De donde se
deduce una ética ministerial y comunitaria con superiores y subordina-
dos. A través del pseudo-Dionisio hacia el afto 500 la idea teolSgica de
la reproduccion de la jerarquia celestial por parte de la jerarquia ecle-
sidstica llegé a ejercer una gran influencia sobre las concepciones del
orden que se tuvieron en la edad media. En la Iglesia antigua tales
concepciones no son exclusivas de Ignacio. El obispo actia «en el
lugar de Dios», y la comunidad le obedece como a Dios (cf., por
ejemplo, Carta a los Magnesios 6,1; 7,1). El obispo tnico actiia como
imagen del Gnico Dios y garantiza la unidad de la Iglesia en tiempos
calamitosos. Por ello, a su vez, tiene que ser un solo obispo el que
dirija la iglesia local, porque de otro modo no quedarian claras ni la
imagen de Dios ni la unidad de la Iglesia. Como consecuencia del
ministerio episcopal monérquico, la Iglesia antigua aparece como una
realidad compacta y con capacidad de resistencia. La unidad de doctri-
na y culto bajo un tinico obispo hacia posible una direccién eficaz de
cada una de las comunidades.

La derivacién de la constitucién eclesidstica a partir
del orden celeste constituye una forma de su fundamen-
tacion teoldgica al lado de la que se apoya en la sucesion
apostélica, o en la institucién por parte de los apéstoles.
La imagen mads difundida en tiempos de la Iglesia anti-
gua es la de los obispos como sucesores de los apéstoles,
pero no deja de ser antigua la idea del paralelismo entre
la jerarquia celestial y la eclesiastica. Por ambas vias se
fue afianzando teolégicamente la constitucién eclesiasti-
ca como lo Gnico pensable y legitimo y como algo que
habia sido desde siempre y que era inmutable. Asi,
pues, en el siglo 11, el obispo garantizaba la pureza de la
doctrina, dirigia la comunidad, velaba por la disciplina
eclesidstica y, con ello, también por la admisién a la
eucaristia, cuya celebracion presidia, al tiempo que sim-
bolizaba la unidad. En el siglo m1 (en el ordenamiento
eclesial de Hipélito) se dice ademas del obispo que ofre-
ce a Dios los sacrificios de la Iglesia, ordena los clérigos
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y perdona los pecados (es decir, que posee la potestad
penitencial plena). El obispo se convierte ahora ante to-
do en el jefe y sumo sacerdote de su iglesia.

Un ted6logo y organizador especialmente importante
del ministerio episcopal fue a mediados del siglo m el
obispo Cipriano de Cartago, en el Norte de Africa. La
Iglesia era para €l una Iglesia episcopal, y el ministerio
de los obispos el principio mismo de la Iglesia. También
para el tedlogo cartaginés, el obispo garantizaba la uni-
dad y la paz, a la vez que aseguraba la vinculacion de la
iglesia local con la Iglesia universal. Y, ademas, Cipria-
no fundamentaba en Pedro la unidad de los obispos en-
tre si: en Pedro empezé (temporalmente antes que los
otros apéstoles) ese ministerio; de ahi que tenga una
primacia temporal-ideal sobre todos y simbolice como
figura singular la unidad de los obispos. A cada iglesia
hay que aplicarle Mt 16,18s; cada obispo es Pedro, pie-
dra y fundamento de su iglesia (De ecclesiae unitate 4s).
La «mutua armonia» de los obispos es la consumacién
del ministerio petrino como unidad de la Iglesia univer-
sal. El ministerio episcopal es un servicio de la unidad.

Que Cipriano insistiera tanto en la unidad se explica

desde su situacion: en el tiempo de la persecucién de
Decio hubo diferentes opiniones sobre la posibilidad de
volver a acoger en la Iglesia a los numerosos cristianos
que habian apostatado. Los rigoristas excluian cualquier
posibilidad, los liberales querian otorgar la reinsercién
sin demasiados inconvenientes. Y en medio de aquellas
discrepancias Cipriano concede al obispo todas las com-
petencias: €l es el Unico que puede decidir; con otras
palabras, tiene la plena potestad penitencial, impone un
severo proceso penitencial y decide la reinsercién. Sir-
viéndose de la teologia y de la praxis eclesial, Cipriano
robustecié aiin mas ese ministerio de los obispos.
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Asi, pues, mediante un constante incremento de co-
metidos, competencias y facultades el ministerio episco-
pal lleg6 a convertirse en el ministerio central de la Igle-
sia. El obispo reunia practicamente todas las funciones y
competencias eclesidsticas. Lo cual no ocurri6 sin resis-
tencias a esta concepcion de la potestad eclesidstica y
condujo a la pérdida de las iglesias cismaticas (cap. 5).

La estructura de la communio de la Iglesia (cf. supra
4.1) preveia una comunién y participacion de todos los
cristianos del lugar en los acontecimientos de la comuni-
dad. Asi, desde el siglo 11 al v se reconoci6 por parte de
grandes e importantes iglesias regionales, como Roma,
Africa, Espafa y otras que en la eleccién de un nuevo
obispo participase el pueblo eclesial. La influencia del
pueblo podria haber consistido en dar su consentimiento
o no a los candidatos presentados por el clero. El fin de
esta participacion era encontrar el obispo adecuado. La
ordenacion al ministerio no se entendié, como ocurriria
después, en el sentido de irrevocable e «indisoluble». La
deposicién de los obispos por motivos de herejia o de
«santidad» deficiente no era un acontecer raro. Final-
mente, a lo largo de la historia ulterior del episcopado se
operd un cambio en la estructura de la communio, es
decir, en las relaciones entre las iglesias particulares del
mismo rango. Se rompid la «simetria» porque los obis-
pos dejaron de ser iguales. Y con sus obispos las iglesias
regionales adquirieron mayor o menor importancia. En-
tre las causas que ponian diferencias entre los obispos
estaba, por ejemplo, el ilustre pasado de la Iglesia (si
habia sido o no fundada por un apéstol) o la subordina-
cién politica entre las ciudades (cf. 4.1 y 4.2.2).

En la Iglesia antigua los obispos representaron el es-
trato dirigente de una Iglesia que se expandia en circuns-
tancias dificiles. Muchos de ellos nos son conocidos co-
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mo personas cultas, como tedlogos y escritores eminen-
tes y como politicos y rectores religiosos capaces y rea-
listas. Tuvieron ademas su prestigio en la sociedad no
cristiana como representantes de un cristianismo que se
presentaba con fuerza. Como personajes prominentes a
menudo fueron el primer objetivo de la persecucion,
aunque hay también ejemplos de obispos con gran repu-
tacién social antes de la época constantiniana. Y a partir
de Constantino hubieron de llenar las nuevas expectati-
vas de la sociedad (cf. cap. 3.2).

4.2.2. El origen de los patriarcados

Desde el comienzo de su historia la Iglesia tuvo en su
expansion geografica una cierta division u organizacién
territorial. Y ciertamente que de antemano la via mas
l6gica para esa divisién era su adecuacion casi completa
a la divisién politica del imperio romano en provincias.
Al igual que la vida politica y social de las provincias se
concentraba en sus capitales, también la comunidad
cristiana de una ciudad importante se convirtié en el
centro para los cristianos de la provincia. Y asi como las
diferentes ciudades tenian una importancia distinta en el
orden politico, esa diferencia conté también para sus
iglesias: entre éstas se dio un orden de importancia que
respondia al politico.

Esta evolucién se dio también cuando la Iglesia
empezd a organizarse a una escala mayor, porque sus
comunicaciones y sus problemas también se agranda-
ron. A partir del siglo 11 los sinodos se celebraron en la
respectiva capital de provincia, convocados y presididos
por el obispo del lugar, que con ello alcanzaba una cier-
ta preeminencia sobre los otros obispos de la provincia.
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Ello correspondia exactamente a la praxis politica, se-
gun la cual la jurisdiccidn de las autoridades en la capital
se extendia a toda la provincia. Asi surgié la institucién
de los metropolitanos: obispos con primacia sobre los
otros obispos de su distrito. Les correspondia la inspec-
cién disciplinar, tenian competencias juridicas superio-
res en la provincia, vigilaban y confirmaban las eleccio-
nes episcopales y convocaban y presidian los sinodos de
toda la provincia. Al final de la evolucién (hacia el 400)
cada provincia tenia su metropolitano y cada metropoli-
tano su provincia (dnicamente). Esta organizacién de
origen pragmatico la refrendaron repetidas veces los
concilios y los papas. El hecho pudo también estar con-
dicionado por el proceso normal de que la cristianiza-
cién de los territorios circundantes partia de las ciuda-
des, con lo que se establecia una relacién de depen-
dencia.

Cuando en 325 el concilio de Nicea confirmaba el
ordenamiento de los metropolitanos (canon 4), refren-
daba a la vez otro ordenamiento a mayor escala, una
estructura supermetropolitana de la Iglesia que ya en-
tonces se daba. El concilio dice (canon 6) que se debe
mantener ¢l «orden antigno», segin el cual el obispo de
Alejandria y el obispo de Roma asi como las iglesias de
Antioquia y de otras provincias tenian la autoridad su-
prema sobre varios territorios, y no solo sobre una pro-
vincia. Era un hecho que venia desde largo tiempo
atrés, sin que tuviera otra justificacion que la realidad
histdrica. Y también ahi se daba una adecuacién de la
estructura eclesiastica a la organizacion imperial. El
imperio, en efecto, se dividia en di6cesis con varias pro-
vincias, y cada una de las didcesis era gobernada por un
alto funcionario.

Esa adaptacién cont6 hasta tal punto que la Iglesia

129



siguié de ordinario las reformas de la administracion
estatal cambiando a su vez sus propias circunscripciones
administrativas. De ahi que los obispos de las grandes
urbes en modo alguno se mantuvieron a la larga como
metropolitanos del mismo rango preciso. Y en virtud de
la evolucion indicada se llegé a una divisién a gran esca-
la de la Iglesia antigua, que dio origen a los patriarca-
dos, figurando un patriarca a la cabeza de cada uno
(conceptos que se utilizaron a partir del siglo vi). Con el
paso del tiempo cinco fueron las ciudades con una cate-
goria que no alcanzaron las otras: Alejandria, Antio-
quia, Roma, Constantinopla y por iltimo Jerusalén.
Hubo, pues, en Oriente cuatro patriarcados enclavados
en iglesias antiguas, mientras que Roma fue el tnico
patriarcado de Occidente. También este cargo de «gran
metropolita», que después se llamo patriarca, surgié de
acuerdo con el principio de adaptacién a las unidades
administrativas del imperio y por la utilidad de tales es-
tructuras jerarquicas. Con el tiempo se hizo necesario
regular las competencias de metropolita y patriarca en
las cuestiones de ordenacion o deposicion de obispos,
presidencia de los sinodos y arbitraje en asuntos conten-
ciosos y penales, etcétera.

Por lo que hace al origen de los patriarcados, parece
ser que donde primero surgié una federacién eclesiasti-
ca tan grande fue en Egipto, que era un pais unitario y
relativamente cerrado. Alejandria fue, a mas tardar ya
desde el siglo 111, la metrépoli eclesiastica de todas las
provincias egipcias; y, por tanto, un «patriarcado». Des-
de el siglo m al v la iglesia alejandrina fue determinante
en las cuestiones de fe y disciplina para todo Egipto.
Antioquia no contaba con un territorio interior tan per-
fectamente estructurado cultural y politicamente, por lo
que s6lo mds tarde alcanzé esa importancia central. Por
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lo que a Roma se refiere ~después hablaremos con més
detalle de su posicion singular (4.2.3)—, se daban todos
los motivos para una importancia eclesiastica de primer
orden en su peculiaridad de capital del imperio y —al
principio- en su condicién de residencia del emperador.
Con las dos guerras judias (del 66-70 y del 132-135) Jeru-
salén habia perdido su singularisima importancia cristia-
na. Fue en el siglo 1v, por obra de Constantino y al
socaire de la devocion a Tierra Santa y de las peregrina-
ciones, que la ciudad recuperé su condicién de ciudad
de origen y de madre de todas las iglesias, con una pree-
minencia que histéricamente no habia tenido y que tam-
poco tuvo una importancia eclesidstico-politica. Asi y
todo, Jerusalén fue un patriarcado sobre las tres provin-
cias palestinas. Finalmente, también Constantinopla se
convirtié en un patriarcado. La hizo construir Cons-
tantino, el primer emperador cristiano, como ciudad
imperial cristiana, y el afio 330 1a hizo consagrar como
«segunda (0 nueva) Roma». Ya antes de Constantino
Roma habia dejado de ser la residencia del emperador
(lo habian sido Milan, Tréveris, Nicomedia). Y también
aqui fue decisiva la importancia politica: el obispo de la
«Nueva Roma (cristiana)» tenia que participar necesa-
riamente de su rango®. Al principio ello nada tuvo que
ver .con una concurrencia de Constantinopla frente a la
antigua Roma, sino més bien frente a la ciudad de Ale-
jandria. Y sin embargo es con la historia de este patriar-
cado que enlaza el desarrollo tragico que habria de lle-
var a la separacién de la Iglesia oriental de la occidental.
La rivalidad entre los patriarcas de la Roma antigua y de
la nueva es una de las causas histéricas del cisma que se
consumé definitivamente el afio 1054.

9. Canon 3 del concilio de Constantinopla en el ano 381, y canon 28 del concilio
de Calcedonia, del aio 451.
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Por todo ello, el origen de los cinco patriarcados antiguos hay que
explicarlo por razones politico-pragmaticas. Pero también aqui tene-
mos el fendmeno de la posterior derivacion y fundamentacién teoldgi-
ca de un proceso histérico, a fin de darle consistencia. En este caso
ello ocurrid en una situacién predominantemente de disputa y compe-
tencia. Lo que queria afirmarse habia de poder contar con unos orige-
nes apostélicos. Aunque parece que fueron los obispos de Roma los
primeros en insistir en el fundamento teoldgico o apostdlico de su
primacia, mientras que las iglesias de Oriente se contentaron al princi-
pio con las razones politicas. En lineas generales, la importancia de la
apostolicidad fue mucho mayor en Occidente —donde s6lo Roma exhi-
bia un origen apostélico (Pedro)- que en las iglesias orientales, mu-
chas de las cuales se remontaban en sus tradiciones a los apoéstoles
(como ocurria con Corinto, Filipos, Efeso, Gortina), y cuya pluralidad
relatizaba por si sola el caricter privilegiado de la condicién aposto-
lica. Mas cuando, por ejemplo, rechazé desde los siglos v y v las
desmedidas pretensiones eclesiastico-politicas de Constantinopla ha-
ciendo hincapié para ello en su origen debido al apdstol Pedro, por la
parte contraria se jugd asimismo —como puede probarse desde los
siglos vi/vin- el principio de la apostolicidad, y se creé la leyenda de la
fundacion de la iglesia de Constantinopla (Bizancio) por el apdstol
Andrés y hasta se crey6é que debia de superar en categoria a la misma
iglesia de Roma, ya que segin Jn 1,40-42, Andrés, el apostol de Cons-
tantinopla, habia sido llamado al apostolado antes que Pedro. Y ade-
mas Constantinopla reclamaba para si al apdstol Juan. Con tales «ar-
gumentos» se obtenian entonces unas legitimaciones histdricas.

La historia de los patriarcados fue en buena medida
una historia de concurrencia y rivalidad, que a menudo
desembocé en disputas dogmadticas resueltas con la
excomunion reciproca o que influyé en la ocupacién de
las sedes episcopales y en otras medidas politicas. De su
condicién de patriarcado y de su tradicién apostdlico-
petrina Roma derivé su pretensién de primada sobre la

Iglesia universal. Las iglesias de Oriente, y mas en con-

creto los patriarcados autdctonos, no reconocieron tal
pretension. Puede decirse que en este punto se oponian
de manera irreconciliable dos concepciones diferentes
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de la unidad eclesial. Justo porque en Oriente habia
varias tradiciones de origen apostdlico, que reclamaban
distintas iglesias locales, nunca pudo darse alli la unidad
eclesidstica en un Gnico obispo destacado sobre los de-
mas; tal unidad tenia que consistir en la unidad de varios
patriarcas. Para la Iglesia de Occidente las cosas presen-
taban una perspectiva diferente. Para ella resultaba na-
tural el asegurar la unidad de la Iglesia entera bajo el
obispo de Roma, el unico que en todo el Occidente era
patriarca y sucesor de un apdstol (de Pedro). Desde las
perspectivas y tradiciones de las iglesias regionales po-
dian surgir diferentes formas de constitucién de la Igle-
sia con su especifica fundamentacién teologica.

4.2.3. La historia del primado romano

Desde el siglo 11 los obispos de Roma esgrimieron de
forma explicita la pretension de una preeminencia su-
prarregional y después sobre la Iglesia toda, que con el
paso de la historia condujo al papado romano. Segin la
concepcidn eclesiastica occidental y latina, el primado
del obispo de Roma consiste en un ministerio rector y
central sobre toda la Iglesia, que compete al papa como
sucesor de Pedro, que fue «el primer obispo de Roma».

Histéricamente estamos obligados a reconstruir con la mayor fide-
lidad posible el origen e historia de esta posicién eminente del papa
por encima de todos los obispos ¢ intentar verla en el contexto de la
constitucién y estructura general de la Iglesia de los primeros siglos,
tal como se ha expuesto hasta ahora. En el ultimo paragrafo ha queda-
do claro que la Iglesia occidental con su tnica fundacién apostélica (la
de Roma) propendia a una concepcion centralista de la Iglesia bajo el
unico patriarca romano, mientras que la Iglesia oriental con sus multi-
ples tradiciones apostélicas no tuvo oportunidad alguna de organizarse
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en torno a un tnico lugar y a un solo obispo. El papel indiscutible y sin
concurrencia de Roma para el Occidente parece haber ejercido una
gran influencia sobre el desarrollo de la autoconcepcion teol6gica del
obispo romano; ademds, naturalmente, de la importancia cultural y
politico-ideoldgica de la ciudad y de su aureola como «cabeza» del
imperio.

La fundamentacion teoldgica tradicional del papado
romano se apoya de manera primordial sobre la «institu-
cién» u ordenamiento de ese ministerio «por Cristo»,
ademads de sobre el hecho de que Pedro fue «el primer
obispo de Roma» y, finalmente, sobre la sucesién inin-
terrumpida de obispos como los «sucesores» de Pedro,
que esta certificada, y que como tales ejercieron unas
funciones y potestades que Pedro habia ejercido como
primera cabeza suprema de la Iglesia universal. Es pre-
ciso discutir el valor histdrico de estos datos.

La «institucion por Cristo» (entendida como institu-
cién por obra del Jesus historico) se considera histérica-
mente garantizada en la fundamentacién tradicional del
primado ante todo por los textos de Mt 16,18-19 y Jn
21,15-17. Y al respecto hay que considerar como resul-
tado seguro de la exégesis biblica que ambos textos bi-
blicos son axiomas de la primitiva teologia cristiana, pe-
ro no palabras histéricas de Jesus. Y como tales demues-
tran, a una con otros textos neotestamentarios, Gnica-
mente la circunstancia de que la figura de Pedro tuvo
una importancia destacada en el cristianismo primitivo.

Pero en su origen esa importancia nada tiene que ver con el papa-
do. Consisti6 en que Pedro (con su nombre simbélico de «piedra» o
roca) se convirtié desde el comienzo en tipo del discipulo y apéstol, en
el representante de un «ministerio» eclesiastico de la predicacion, con
ejemplaridad simbélica para todos los discipulos y misioneros'®. En la
Iglesia primitiva no se dio un tnico y especifico ministerio petrino (el
papado) como ministerio rector de toda la Iglesia, ni tampoco se pue-
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de reconocer todavia como un propésito (o «fundacién»). Cuando mas
tarde se hubo constituido (ver més adelante) el primado romano, se
establecié a posteriori la conexién entre los pasajes biblicos sobre
Pedro y el papado de Roma. Para la Iglesia antigua (incluida la de
Occidente) los dos textos biblicos aludidos tenian perfecto sentido,
aun antes de que existiera el papado'!.

La afirmacién de que Pedro habia sido el primer
obispo de Roma surgio6 en el siglo 11 con unas motivacio-
nes dogmaticas. Sabemos si con gran seguridad que Pe-
dro estuvo en Roma y que alli murié martir; pero nada
sabemos sobre su actividad en la capital ni sobre su pa-
pel en la comunidad romana. Que fuera su obispo esta
excluido, ya que por la historia del ministerio episcopal
monarquico (cf. 4.2.1) consta con toda certeza que hasta
aproximadamente el 140 d.C. en Roma, como en otras
iglesias regionales, no hubo obispos tinicos sino siempre
un colegio episcopal’?. No hay duda de que en Occiden-
te el episcopado monarquico aparecié mds tarde aun
que en Oriente.

Y, finalmente, por lo que respecta a la tradicional
serie de todos los obispos romanos desde Pedro, existe si
una lista con sus nombres (en Ireneo, Adv. haer. 111 3,
3); pero lo mas pronto que aparece es a finales del si-
glo 11, y se apoya en concepciones teoldgicas mas que en
investigaciones histéricas.

10. Mas detalles en F. Mussner, Petrus und Paulus-Pole der Einheit, Friburgo-Ba-
silea-Viena 1976; 1d., Petrusgestalt und Petrusdienst in der Sicht der spédten Urkirche, en
J. Ratzinger (dir.), Dienst an der Einheit, Disseldorf, 1978, 27-45; P. Hoffmann, Die
Bedeutung des Petrus fiir die Kirche des Mattius, ibid. 9-26; J Blank, vom Urchristen-
tum zur Kirche, Munich 1982, 89-147.

11. Cf. J. Ludwig, Die Primatworte Mt 16,18.19 in der altkirchlichen Exegese,
Miinster 1952.

12. Ignacio de Antioquia en su carta a los romanos, hacia el afio 115, no supone,
sorprendentemente, entre sus destinatarios ningiin obispo mondrquico.
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La Iglesia occidental derivé su apostolicidad a finales del siglo 1 de
ta estancia de Pedro (y de Pablo) en Roma. Pero ya para los comien-
zos se dieron por existentes las mismas circunstancias eclesiales que se
conocian en esa época posterior (un obispo monarquico) y se aseguré
la propia tradicién de fe con la enumeracién de los nombres de obispos
desde Pedro, pero cuya lista habia surgido en razén precisamente de
esa necesidad. El recurso a Pedro fue la versién regional (eclesiastico-
occidental) de la prueba de apostolicidad. Asi, pues, en el siglo u
todavia no tiene nada que ver con un primado petrino-romano sobre la
Iglesia universal. Y en Oriente se hizo lo mismo con los nombres de
apéstoles que alli tenian a mano.

La existencia de un ministerio rector central para
toda la Iglesia dificilmente podia conciliarse con la ini-
cial estructura eclesiéstica de las numerosas fundaciones
apostolicas del mismo rango y con la communio de todas
las comunidades. Tuvieron que darse previamente cam-
bios notables para que fuera posible el primado de una
iglesia particular sobre muchas otras o sobre todas las
restantes iglesias. Hubieron de preceder los «desplaza-
mientos» estructurales antes descritos en la communio,
para que hubiera iglesias particulares mas o menos
importantes. Por todo lo cual, en los primeros tiempos
de la Iglesia faltaron las condiciones para un centralismo
eclesial.

Asi no sorprende que los comienzos del papado ro-
mano no aparezcan antes de mediado el siglo m. Es
verdad que finalizando el siglo 1, y a proposito de la
controversia pascual (cf. cap. 5) Victor I de Roma
(189-199) quiso decretar en estilo ampuloso algo para la
Iglesia universal; pero ignoramos la formulacion y fun-
damentacién que adujo para su competencia, y su pre-
tension fue criticada y rechazada. Y persiste la duda de
si dicho episodio pertenece a la historia del papado. Por
el contrario, la primera manifestacion segura de la pre-
tension de un primado por parte de un obispo de Roma
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se da hacia mediados del siglo m. En la controversia
sobre el bautismo de los herejes (cf. cap. 5), el obispo de
Roma Esteban I (254-257) intenta imponer su opinion
en el tema controvertido presentindose como el sucesor
de Pedro en la sede episcopal romana y como el obispo
preeminente y con autoridad sobre todas las iglesias. En
su argumentacién aduce también por vez primera el tex-
to de Mt 16,18s en apoyo de la pretensién romana. Di-
versas iglesias regionales protestaron enérgicamente y
en ningun sitio fue reconocida su explicacion.

Las cosas solo cambiaron a lo largo del siglo 1v. El
obispo de Roma Ddmaso I (366-384) acometi6 diversas
iniciativas con el fin de incrementar la importancia y
rango de su sede episcopal. Incluso lo intent6 en parte a
costa del emperador, y obtuvo éxitos notables. Desde su
época, la sede episcopal romana se designé simplemente
Sedes Apostolica. Sus facultades frente a los sinodos,
por ejemplo (reconocimiento por parte del obispo ro-
mano), se ampliaron. Y frente a los patriarcas orientales
Roma ocup6 desde entonces (asimismo gracias a Ddma-
so) el puesto cimero, y ello con ayuda del principio pe-
trino que hacia de Roma justamente «algo Gnico»: Pe-
dro fue el primero entre los apdstoles, por lo que sus
sucesores tienen la primacia sobre todos los obispos.

Por el contrario, desde la perspectiva oriental Roma
seguia siendo un patriarcado entre los demads, al que se
apelaba ocasionalmente en casos conflictivos, sin por
ello reconocer su pretensién de primado general. Pero
tales casos de apelacion, que surgian ante la incapacidad
de los obispos o patriarcas para alcanzar un acuerdo, no
hacian sino elevar el valor de mediador del obispo roma-
no. También Damaso argumentaba, entre otros, con el
texto de Mt 16,18s y se veia a si mismo realmente como
papa. Fue €l quien encontré nuevas formulaciones para
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la pretensién romana, y sus argumentos teolégicos ad-
quirieron un estilo jurista. Se adoptaron las formas del
decreto autoritario, que eran habituales en el campo de
la politica; la cancilleria papal habl6 entonces en el esti-
lo de las decretales del emperador; es decir, en el tono
autoritario y superior de decretos y edictos.

Este es sobre todo el caso del papa Siricio I
(384-399), que continud afianzando atin mas el papado.
Y, aunque las pretensiones de estos obispos romanos al
primado sélo fueron reconocidas en parte (incluso en
Occidente), no hay duda de que a la larga surtieron
efecto. Hay que mencionar como promotores a Inocen-
cio I (402-417) y a Bonifacio I (418-422), que eligi6 la
categoria politica de poder del principatus imperial (po-
der supremo, suprema posicion) como designacién del
puesto que ocupaba el obispo de Roma. Lenguaje y
conceptos declaran la autoconcepcion y la praxis de los
titulares de este ministerio.

A finales de la Antigiiedad tardia, ya en el siglo v, se
dieron unas condiciones histérico-politicas sumamente
favorables al desarrollo del papado. El imperio occiden-
tal fue ocupado por las tribus extranas que llegaron con
la invasién de los pueblos del Norte, y quedo dividido en
distintos reinos. Para la poblacién autéctona romana se
abrié un vacio de poder politico: el imperio estaba des-
truido y en Occidente no habja emperador. Y fue la
Iglesia romana, bajo la direccién del papa Ledn 1
(440-461), la que asumio la sucesién del emperador y del
imperio. Este nuevo rol politico, que le correspondié al
papa, comportd una valoracién eminente de su posicién
y de la idea papal. Al mismo tiempo, Leén 1 reforzé esa
idea déndole también un énfasis teolégico, apoyindola
en el cardcter petrino de Roma y en el texto de Mt 16,
18s, reclamando para el sucesor de Pedro la plenitud de

138

potestad (plenitudo potestatis) sobre todos los otros
obispos y sobre la Iglesia universal. En el concilio de
Calcedonia, IV de los ecuménicos, celebrado en 451,
pudo hacer valer su prestigio y su teologia en una deci-
sion dogmética de capital importancia para toda la Igle-
sia (cf. cap. 8.7) desde Roma. Al mismo tiempo, sin
embargo, su idea papal se matiza claramente con ele-
mentos de la idea de la Roma pagana, con representa-
ciones y conceptos de la ideologia imperial romana. El
papa se convirtié en un soberano, incluso con el corres-
pondiente ceremonial palaciego.

En el papa Gregorio Magno (590-604) hallamos de
nuevo elementos de otra concepcién del papado: se lla-
ma a si mismo «siervo de los siervos de Dios», con lo
que se remitia a la primitiva idea cristiana de la diakonia
o servicio en el ministerio eclesiastico, a la vez que se
denominaba «representante de Cristo». Mas también
Gregorio se presentaba con insignias imperiales, con
atributos y titulos cortesanos. Los papas tenian un poder
politico y, en Oriente como en Occidente (reino de los
francos), entraron en conflicto con quienes detentaban
el poder del Estado.

Aunqgue el papado romano nunca logré imponerse
con su pretensién a toda la Iglesia (en Oriente fue recha-
zado en principio por la mayor parte de las iglesias),
para la historia en general y para la historia eclesidstica
en particular de Occidente los papas tuvieron a comien-
zos de la edad media la importancia maxima como po-
tencia espiritual-religiosa y politica. Asi, pues, en los
siglos 1v y v el desarrollo avanz6 por si mismo, tuvo sus
circunstancias eclesiasticas, politicas, culturales y socio-
l6gicas, y condujo a un ministerio eclesiastico, cuyo re-
presentante se contraponia soberanamente al pueblo,
como antes el emperador. Este centralismo y monar-
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quismo, que significé el papado en la forma de organiza-
cién y constitucion de la Iglesia (occidental), evidencia
un cambio notable desde la organizacion eclesiastica de
tipo sinodal y con la estructura de la communio hacia la
Iglesia papal jerdrquico-monérquica. La imagen de la
Iglesia y la realidad eclesial han experimentado una
transformacion sorprendentemente vasta desde los pri-
meros tiempos del cristianismo hasta los umbrales de la
edad media.
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4.3. La liturgia

La liturgia como celebracién y actualizacién de los
acontecimientos salvificos les era familiar a los primeros
cristianos por su vida en el judaismo. También en la
joven Iglesia —aunque con contenidos nuevos— celebra-
ron su servicio divino. Algunos elementos litirgicos
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(lectura de textos biblicos, homilia, oracién, himnos) los
toma el cristianismo primitivo del servicio divino de los
judios. Ya en el Nuevo Testamento se encuentra un
cierto nimero de textos (por ejemplo, 1Cor 11,23-25;
Flp 2,6-11), ritos y conceptos litirgicos (cf. Sant 5,
14-16). Mas abundantes son los testimonios de comien-
zos (Didakhe) y finales (Justino, Apologia I) del siglo 1t
y de principios del m (Hipdlito, Tradicion apostdlica),
que nos transmiten, por ejemplo, viejas oraciones euca-
risticas. La liturgia cristiana pertenece a aquellos cam-
pos vitales de la Iglesia primitiva que se desarrollaron
con una espontaneidad, una originalidad y unas varia-
ciones singularisimas. Aun conservando una forma fun-
damental idéntica, las expresiones litargicas fueron muy
diferentes de acuerdo siempre con la iglesia regional y la
época respectivas. Desde el siglo 1v, en las iglesias mas
importantes (Alejandria, Antioquia, Roma, Constanti-
nopla, Jerusalén, Mildn) se desarrollan diferentes tipos
basicos de liturgia siempre con peculiaridades locales.
Esa imagen abigarrada de una vida litdrgica extraordi-
nariamente rica y creativa de la Iglesia antigua quedé
sujeta, a partir del siglo vi/vit y por razones de politica
dirigista tanto por parte de Roma como de Constantino-
pla, a unas medidas unificadoras.

Los motivos rectores de la liturgia eran el recuerdo
del Crucificado y Resucitado, la idea de la presencia de
su salvacion en el mysterium que se celebraba dramati-
camente, el anhelo de participar en el culto celeste me-
diante su anticipacion en el &mbito terreno, la necesidad
de las fiestas, simbolos y ritmo de vida religiosos en
general y la experiencia de la comunién de fe en particu-
lar. En la Iglesia antigua estuvo también a menudo en
una relacién de intercambio directo con el dogma: refle-
jaba, en efecto, e influia en la teologia de las iglesias.

141



Los cristianos de los primeros tiempos eran conscientes
de que su servicio divino, como un servicio espiritual e
interior, se diferenciaba del culto pagano con su abun-
dante ofrecimiento de sacrificios materiales, etc. Incluso
externamente la liturgia cristiana presentaba ya grandes
diferencias: el pagano no veia templos cristianos, ni alta-
res ni imigenes, por lo que no podia reconocer alli una
religion pia. Objecién que los cristianos aceptaban: te-
nian espacios comunitarios (iglesias domésticas), pero
no templos sagrados y consagrados; sus mesas para la
eucaristia no tenian ni la forma ni la funcién de altares; y
las representaciones plasticas dentro del campo littirgico
s6lo empezaron en el siglo n1. Quienes presidian las ce-
lebraciones litiargicas, obispos y presbiteros, también
eran conscientes de las diferencias y por ello no se lla-
maban sacerdotes como los oficiantes paganos. En los
siglos 1y 11 los coetdneos pudieron reconocer claramente
los distintivos del cristianismo precisamente en el campo
de la adoracidn divina que se daba en el culto. Pero en el
curso del siglo n1 y ya plenamente en el siglo v esas
diferencias perdieron importancia para un cristianismo
que se habia adaptado de manera notable a su entorno.

La exposicidn se concentra aqui en las acciones sa-
cramentales de la liturgia en el sentido que luego ten-
drian. Es verdad que la Iglesia antigua no conocia atin e/
concepto de sacramento como concepto supremo para
determinados actos litGrgicos ni tenia tampoco una deli-
mitacién teoldgica precisa de los «sacramentos» (poste-
riores) frente a otros ritos o acciones simbdlicas de la
Iglesia. Pero el bautismo y la eucaristia (con la peniten-
cia) fueron tema permanente y praxis constante de capi-
tal importancia. La Iglesia griega prefiri6é para los acon-
tecimientos capitales de la salvacidn y para su celebra-
cion litirgica la palabra mysterion en un sentido muy
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amplio, mientras que los latinos (ya desde Tertuliano)
optaron por la palabra sacramentum. Con ello se sefnala-
ba el hecho de que bajo los signos litiirgicos se realizaba
misteriosamente un acontecimiento salvifico oculto. To-
davia, sin embargo, no se explica con mayor precision
teoldgica la presencia y la accién de la salvacién. Fue
Agustin (354-430) el primero que efectud las necesarias
explicaciones dogmaiticas sobre la diversidad de signos,
la realidad y accidn salvifica invisibles, asi como sobre la
disposicién de quien confiere y de quien recibe el sacra-
mento, preparando con ello la teologia sacramentaria de
la edad media. Sélo en el siglo x11 acabé por imponerse
el nimero actual de los siete sacramentos frente al con-
cepto mas amplio de mysterion y de sacramentum, pro-
pio de la Iglesia antigua.

4.3.1. El bautismo

Desde el principio del bautismo, como inmersién en
el agua y como lavatorio, fue el rito de la aceptacion, de
la acogida e iniciacién en el cristianismo. Y ya en los
primeros tiempos la naturaleza del cristiano se derivo de
ese signo del bafio bautismal (cf., por ejemplo, Rom 6,
3-5; Jn 3,5). En la época en que aparece el cristianismo
habia dentro del judaismo un movimiento bautismal,
que practicaba un bautismo por inmersién como signo
de la penitencia y de la purificacién interior del indivi-
duo. Juan Bautista es un testigo de ese movimiento. La
comunidad primitiva pudo haber tomado de ahi este sig-
no como iniciacién de los neoconversos. Pero, sorpren-
dentemente, con los conceptos griegos de baptisma y
baptismos (bautismo) eligié unas formas verbales nada
frecuentes en la lengua griega. Lo cual debe entenderse
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como un propdsito claro de diferenciar el bautismo cris-
tiano de todo cuanto pudiera parecérsele. Y de hecho en
la historia comparada de las religiones el bautismo cris-
tiano representa algo nuevo e inderivable, aunque algu-
nos elementos del mismo (como el «renacimiento») pue-
dan encontrarse en otras religiones.

Perseguimos aqui la historia del rito. Para comienzos del siglo 11 el
rito bautismal ha experimentado ya un desarrollo que ya contienen
todos los elementos esenciales que va a conservar para el futuro. El
documento mas importante al respecto es la Ordenacién eclesistica
de Hipdlito (ca. 215). Otras fuentes més antiguas son la Didakhe (ca-
pitulo VII), Justino (Apologia I, 61) y Tertuliano (De baptismo). Hi-
pélito transmite probablemente la préctica litdrgica de la iglesia de
Roma a finales del siglo 1. Puede considerarse como representativa y
basica, aunque no cabe duda de que la liturgia bautismal como cual-
quier otra presentaba diferencias regionales.

La Iglesia antigua no bautizaba cuanto mas y mas
rapido mejor, sino que imponia unas condiciones a los
candidatos, que éstos debian cumplir en un tiempo de
preparacién perfectamente determinado. Quienes de-
seaban seriamente el bautismo adquirian una condicién
especifica y se llamaban cateciimenos («adoctrinados» o
alumnos). Esta palabra griega se reservé en un sentido
técnico para la instruccion en el cristianismo antes de
recibir el rito bautismal. Asi, pues, los que estaban in-
teresados en el cristianismo eran instruidos en la doctri-
na y la vida de la Iglesia, y lo eran por unos maestros
que mas tarde fueron clérigos. Desde fines del siglo 1
conocemos el catecumenado en Occidente, y algo mds
tarde en Oriente. Los contecimenos contraian ya algu-
nas obligaciones: quedaban sujetos a la doctrina, la ética
y la disciplina de la Iglesia, y gozaban ya de una cierta
pertenencia a la misma, por cuanto que participaban de
algiin modo en la vida comunitaria, incluso en ciertas
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partes de la liturgia de la palabra. En ese tiempo eran
observados para probar sus buenas cualidades.

El candidato tenia que solicitar el bautismo. Se le
preguntaba por los motivos de la conversién pretendida;
ademas, los cristianos que le «presentaban», es decir,
los que les habian conquistado, tenian que declarar so-
bre él. Y, junto con todo eso, el futuro cateciimeno
tenia que informar sobre su situacién personal, si era
libre o esclavo, casado o soltero, etc. Y tampoco carecia
de importancia su profesion. Habia algunos oficios que
la Iglesia primitiva, por motivos morales o cilticos, con-
sideraba incompatibles con la fe, y por tanto con el cate-
cumenado; por ejemplo, los de rufidn, gladiador, solda-
do, actor, incluso los de escultor y profesor, porque vi-
vian de la creencia pagana en los idolos o porque la
ensenaban. El candidato estaba obligado a dejar tales
profesiones, o de lo contrario no se le admitia al catecu-
menado. Se enfrentaba, pues, de inmediato con las exi-
gencias y obligaciones de la moral comunitaria, y tenia
que vivir como los bautizados. La Iglesia antigua
reglamentd con gran solicitud a la vez que con gran se-
veridad el acceso al cristianismo. A ello se debi6 el que
cada cateciimeno recibiera un testigo y fiador en su pe-
riodo preparatorio (que luego se convertiria en el padri-
no), que debia acompaiiarle en el catecumenado y certi-
ficar ante la Iglesia la sinceridad de su voluntad de con-
version. No debia bautizarse nadie que fuera indigno, ni
tenia que producirse un cristianismo «a medias».

En el siglo 1v hubo diversos ritos de una verdadera recepcién en el
catecumenado, como la imposicién de manos, la sefial de la cruz en la
frente o en el pecho, la entrega de la sal (datio salis como simbolo en la
comunién y/o de la expulsién del demonio). El periodo de instruccién
(catequesis) duraba dos o tres afios, aunque podia acortarse con la
aplicacion celosa. Durante ese periodo los cateciimenos estaban rigu-
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rosamente separados de los bautizados en la liturgia. Las antiguas
ordenaciones eclesidsticas cuidaban, con gran habilidad psicolégica y
pedagégica, del acceso gradual a la Iglesia. A la instruccién seguja un
examen del estilo de la vida cristiana de los catecimenos y de su repu-
tacién en la comunidad; superado con éxito dicho examen, empezaba
la dltima fase de preparacién inmediata al bautismo. Ese examen de
admisi6n preveia incluso la retirada de algunos catectimenos. En la
fase final se realizaban a diario exorcismos (expulsiones del demonio)
bajo férmulas de conjuro, imposiciones de manos, actos de insuflar y
hacer la sefial de la cruz a los candidatos, ritos todos que tuvieron su
prolongaci6n en la liturgia bautismal. Angeles y demonios fueron para
la Iglesia antigua una realidad omnipresente y cotidiana. En los nedfi-
tos habia que hacer lugar al buen Espiritu de Cristo. El dltimo exorcis-
ta que actuaba inmediatamente antes del bautismo era el obispo.

A comienzos del siglo 111 existia, pues, esa forma ba-
sica de catecumenado antes del bautismo, con unas con-
diciones severas de admision, una duracién fijada, con
examen y exorcismos. Con la nueva situacién creada en
el siglo v, después de Constantino (cf. 3.2), a conse-
cuencia del interés masivo por el cristianismo, ese ritual
del catecumenado experimentd cambios. La Iglesia de-
bi6 interesarse por un control més severo del acceso al
cristianismo. En la practica la diferencia mas importante
consistié en que muchas gentes se hacian catectimenos,
y como tales podian participar en la liturgia de la pala-
bra y sentirse candidatos, pero en modo alguno solicita-
ban el bautismo dadas las elevadas exigencias del ser
cristiano, con lo que pasaban muchos afos, y a veces
toda la vida, como catecimenos que s6lo se bautizaban
a la hora de la muerte; lo cual no comportaba ya, como
antes, la obligacién de observar toda la ética cristiana.
Esa forma de catecumenado dej6é de ser una prepara-
ci6én al bautismo. A esto se sumod el que ya para en-
tonces el tiempo penitencial o cuaresmal antes de pascua
fuera la fase de preparaciéon inmediata para aquellos ca-
tecimenos que solicitaban de hecho el bautismo.
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Esa solicitud constituia una verdadera ceremonia en presencia del
obispo y de los «padrinos», y bajo la forma de una inscripcién dando el
nombre. El catecumenado se convirtié asi en una forma inferior (y
duradera) de ser cristiano. Con su inscripcion los catectimenos que
querian recibir el bautismo abandonaban ese estado, y en las distintas
iglesias se les llamé con nomenclatura griega o latina «iluminados»
(photizomenoi), «elegidos» (electi) o «candidatos» (competentes). Su
preparacién prepascual al bautismo consistia en ejercicios penitencia-
les, exorcismos ¢ instruccién. En un «curso intensivo» de cuarenta dias
eran introducidos en la doctrina, la espiritualidad y la forma de vida
cristiana. En el contenido de la doctrina entraba toda la Biblia (como
«historia de la salvacién»), ademads del comentario a la confesién de fe
(simbolo). El texto del simbolo se les entregaba solemnemente a los
candidatos al bautismo sélo al final del tiempo cuaresmal como el
«santuario» interior de fe y conversion (traditio symboli); hasta en-
tonces no lo conocian de manera oficial. Cada candidato debia recitar-
lo de memoria en presencia del obispo la vispera del bautismo (reddi-
tio symboli). Durante todo el tiempo habia introducciones rituales,
ampliaciones y momentos dominantes hasta que llegaba el dia del
bautismo.

Tres eran, por tanto, los pasos por los que se entraba
entonces en la Iglesia: el catecumenado, el «fotizomena-
do» y el bautismo. Celebrado el bautismo, seguia duran-
te la semana pascual la instruccidon sobre los misterios
(mystagogia) del bautismo y de la eucaristia, tal como la
conocemos por las catequesis de Cirilo de Jerusalén, en
el siglo 1v. Por lo que hace a la celebracién propiamente
dicha del bautismo, en el siglo 11, constaba de tres par-
tes: el bafio bautismal con los ritos introductorios, la
imposicién de manos con la uncion de la frente y la euca-
ristia bautismal.

Segun Hipélito, concelebraban el obispo, dos presbiteros y tres
didconos. Desde el siglo m1, el bautismo se celebraba en un espacio
ciltico especial (iglesia bautismal o baptisterio), mientras que la co-
munidad estaba en otro lugar. Durante la noche se reunian los nedfi-
tos en oracién y catequesis. El obispo los exorcizaba por tltima vez y
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les signaba (ritos prebautismales). Después se rezaba una oracion, se
consagraban los éleos que iban a utilizarse en la ceremonia del bautis-
mo y los candidatos pronunciaban su abjuracién del demonio. Entre
tanto habian depuesto sus vestidos, eran ungidos en todo el cuerpo
con el dleo de exorcismos y conducidos desnudos a la pila bautismal.
Mientras se les hacia una triple pregunta («;crees en Dios, Padre
todopoderoso; en Jesucristo, Hijo de Dios, y en el Espiritu Santo, la
santa Iglesia y la resurreccién del cuerpo?») y ellos respondian («Yo
creox), cada uno era sumnergido tres veces, y asi quedaba solemnemen-
te bautizado. La férmula especifica del bautismo («Yo te bautizo...»)
no se menciona en las fuentes importantes. El signo del baiio bautis-
mal simbolizaba el perdon de los pecados como una purificacién, el
enterramiento con Cristo, la resurreccion o renacimiento a una nueva
vida. Seguian luego dos unciones posbautismales con Sleo, que signifi-
caban la pertenencia a Cristo y la comunicacién del Espiritu. La accién
bautismal terminaba con la imposicion de manos y la uncién en la
frente como transmisién del Espiritu por el obispo.

Inmediatamente después enlazaba la eucaristia bautismal ya en el
recinto de la comunidad, con la que se reunian los recién bautizados.
Esta eucaristia era una parte de la liturgia bautismal. Los neéfitos
habian llevado consigo los alimentos que, ademas del pan y del vino,
consistian en leche, miel y agua, cada uno de los cuales tenia su valor
simbdlico (pan y vino, la eucaristia; leche y miel, la plenitud de la
salvacién en la «tierra prometida»; agua, la purificacion interna que se
habia realizado). Hipélito concluye su descripcién diciendo que con el
término de la eucaristia bautismal empezaba para cada uno de los
nedfitos su acreditacién delante de Dios y en la Iglesia.

Estos elementos fundamentales de la celebracion
bautismal se enriquecen en el siglo v con miltiples ritos
y formas, segtin que se realice en Asia Menor, en Antio-
quia, Jerusalén, Egipto, Milan, Africa, Espafia, Roma,
etc. Cada uno de los ritos, por ejemplo, la renuncia al
demonio (abrenuntiatio) o la deposicién de las vestidu-
ras (del <hombre viejo») se representaban de forma dra-
matica. Se bendecia el agua, para conferirle la fuerza del
bautismo. Todo lo cual evidencia un realismo simbolista
y sacramental; es decir, el piadoso interés por las cosas y
ritos «palpables» y una concepcién muy «realista» de la
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presencia y accién de unas fuerzas divinas en las cosas.

Habia otros ritos después del bautismo, como las
vestiduras blancas que se imponian a los recién bautiza-
dos como simbolo de la pureza, que era el resultado del
bautismo. Los ritos de la comunicacién del Espiritu tras
el bautismo (imposicién de manos y uncién en la frente)
se independizaron cada vez mas; lo que condujo histdri-
camente a la total separacién de la celebracién bautis-
mal y al desarrollo de la confirmacién como un myste-
rium o sacramento especifico.

Entre los casos especiales de bautismo estaba el de los nifios pe-
quenos. Hasta finales del siglo 11 el bautismo de adultos fue la norma
(aunque no se excluyan los bautismo de nifios en los siglos 1 y 11). Pero
el bautismo de infantes aument6 por razones teol6gicas y eclesiasticas,
aunque no dejo de discutirse. Todavia en el siglo 1v pasé mucho tiem-
po sin que los progenitores cristianos llevaran a bautizar a sus hijos.
Sélo en los siglos v y vi se impuso de modo general el bautismo de
lactantes. Un caso especial fue el bautismo de las personas enfermas
de gravedad, en el que por razones de tiempo no era posible la instruc-
cién bautismal ni se podia esperar hasta la fecha tradicional. Y en todo
caso se deseaba su bautismo, porque €ste no sélo era la iniciacién al
cristianismo, sino también el perdén de los pecados y la comunicacion
de la salvacién, por lo que en peligro de muerte era necesario para
todo el mundo. Para casos de necesidad habia un rito bautismal simpli-
ficado, y en ciertas circunstancias hasta un laico podia conferirlo.
Cuando el bautizado con urgencia moria inmediatamente después del
bautismo, no habia reserva alguna. Las dificultades surgian si sanaba
de su enfermedad: estaba bautizado de modo insuficiente, ya que no
habia recibido el bafio bautismal sino la simple aspersién en el lecho y
con sus vestidos. Se denominaba bautismo de enfermos y comportaba
ciertas limitaciones, como la de excluir en lineas generales del estado
clerical. Quien habia sido bautizado en caso de emergencia debia soli-
citar una imposicién de manos del obispo.

Y, por fin, habia otro caso especial: el denominado bautismo de
sangre. Cuando un catectimeno moria martir del cristianismo sin estar
bautizado, en las gentes ingenuas, convencidas como estaban de la
necesidad para la salvacion del rito del bautismo que para ellas era
insustituible, surgié el miedo e inseguridad por la salvaci6én del sacrifi-
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cado. La respuesta tranquilizadora de 1os obispos y de los Padres de la
Iglesia fue ésta: el martir ha sido bautizado en su sangre. A dicho
«bautismo» precedia una confesién que borraba los pecados, y la pro-
mesa de fidelidad hecha en la misma quedaba sellada por la muerte sin
que ya corriese el peligro que acechaba a los otros cristianos. El bau-
tismo del martirio pesaba mas que el bautismo normal y no se conside-
raba como el bautismo de emergencia.

Al revestir el bautismo una importancia tan capital
para la Iglesia antigua, su significacién simbdlica y teols-
gica fue también légicamente multiple e intensa. Obis-
pos y tedlogos desarrollaron en sus sermones y €Xposi-
ciones de la Biblia numerosas teologias bautismales, que
encontraron su expresién en el simbolismo litdrgico del
bautismo. Esta claro, por ejemplo, la idea del cambio de
soberania que ocurre en ¢l bautizado: los demonios son
expulsados de él, tomando Dios o su Espiritu posesion.
Por ello, el bautismo se entendié también como marca o
sello (sphragis), que se imprimia sobre el bautizado y
que explicaba las relaciones de posesion (como en el
soldado): el bautizado podia ser reconocido como pose-
sién de Dios. El bautismo sefalaba ademis el paso de la
muerte a la vida, lo que significa una transformacién
interior, un apartarse de Satanas con las secuelas con-
cretas que ello comporta en el estilo de vida. El bautis-
mo se entendié como el perdén total e instantineo de
todos los pecados. Al principio no se pensé en otras
remisiones de los pecados, como algo que pudiera repe-
tirse después del bautismo. De ahi que el bautismo tu-
viese una importancia «singular». Pero la cuestion del
perdodn de los pecados y la penitencia fue algo que sigui6é
ocupando a la Iglesia antigua en virtud de unas expe-
riencias negativas (cf. 4.3.3). Ademais, en el bautismo se
vio restablecido, y hasta superado, el estado originario
del hombre en la salud, su imagen y semejanza divina.
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Por el bautismo se comunicaba el Espiritu de Dios; y
habia que guardarlo como un tesoro valiosisimo que po-
dia perderse (por el pecado). Y otra cosa importante:
estar bautizado significaba pertenecer a la Iglesia como
comunidad de salvacién.

El hombre de finales de la Antigiiedad, que se deci-
dia por la fe cristiana, buscaba en el bautismo una nueva
orientacion de su vida. El ritual de la incorporacién al
cristianismo jugaba el papel de hacer sensible ese cam-
bio de orientacién como una conversién, lo operaba y
explicaba. Como ritos servian los elementos de la vida
diaria: el bano, la purificacién, la uncién (con aceite de
oliva), el cambio de vestidos, unos gestos corporales,
etcétera. «Habia una buena comprensién entre fe y
vida»'3.

4.3.2. La eucaristia

La eucaristia fue el culto central de la antigua liturgia
cristiana. Como elemento de la primitiva vida comunita-
ria de la Iglesia, tiene una conexion directa con la cena
de Jesis y de sus discipulos antes de morir. En las fuen-
tes primeras a la eucaristia se la llama «cena del Sefior»
(1Cor 11,20) y «partir el pan» (Act, 2,42.46; 20,7); y en
todo caso, siempre reviste la forma y caracter de un
banquete en sus manifestaciones mas antiguas. Los rela-
tos pascuales de la Biblia muestran a los apéstoles reuni-
dos para comer. Sabian que el Jesis muerto vivia entre
ellos, pues tenian la comunién del banquete con €l, se-
gin é] mismo lo habia instituido antes de su pasién.

13.  A. Scheer, Funcién de la cultura en la evolucién litiirgica. Reflexiones basadas
en la historia de la liturgia de iniciacion, en «Concilium» 142 (1979) 188-202.
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Al principio la eucaristia se celebraba por la noche
(Act 20,7); esta «cena del Sefor» iba unida a una comi-
da normal, por lo que no consistia sélo en una manduca-
cién simbdlica (cf. 1Cor 11,20-22; Didakhe 9s). Los ele-
mentos eucaristicos (bendicién del pan y del vino) en-
marcaban ese banquete (al menos en varias liturgias): el
pan eucaristico se tomaba, partia, bendecia y distribuia
antes de la comida normal, mientras que los ritos simila-
res del céliz eucaristico se realizaban «después de la ce-
na» (1Cor 11,25; Lc 22,20). Esa secuencia de los ritos
tenia modelos en el rito del banquete judio. Pero tam-
bién banquete y eucaristia podian tener lugar de forma
sucesiva (Didakhe 9s). La cena normal recibi6é el nom-
bre de Agape (comida de amor o caridad). La celebra-
cién se tenia en domingo (dia de la resurreccién). El
nombre de eucaristia significa accion de gracias.

La conexion de eucaristia y cena normal no se mantuvo por mucho
tiempo. Ya en el siglo 1 se separ6 la eucaristia del dgape, pasé a
celebrarse por la mafana, uniéndose asi al servicio de la palabra que
se venia celebrando a esa hora. Y ésa es la estructura fundamental que
ha mantenido hasta hoy. La celebraciéon por la manana obedecia a
motivos simbolicos (Cristo como sol naciente) y practicos (el tiempo
antes de empezar el trabajo). Tales cambios conllevaron unas conse-
cuencias para la forma de celebracién. En el lugar de la asamblea ya
no hacian falta mesas para comer. S6lo el obispo o el presbitero dispo-
nia de una mesa para el pan simbdlico y el caliz Gnico de la eucaristia.
La oracién eucaristica o de accién de gracias fue ahora el elemento
esencial. Los asistentes no se sentaban ya a la mesa, sino que estaban
en pie delante de Dios y pronunciaban oractones sobre los dones euca-
risticos. Se mantuvo ciertamente la forma de banquete, pero ya no
predominaba con la nitidez de los comienzos. En tanto que «mesa del
Sefior» 0 «mesa santa», la mesa del obispo era el centro en torno al
cual se colocaban los asistentes. Finalmente, y debido a la interpreta-
cion de la eucaristia como sacrificio, la mesa se convirtié en un altar.
Lo que habia empezado en recintos privados (las iglesias domésticas)
con banquetes nocturnos, con el paso del tiempo y al hacerse un culto
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eclesidstico necesitd naturalmente espacios cada vez mayores y «més
publicos».

En el cristianismo primitivo la eucaristia empez6
siendo el memorial de la muerte de Jesas; el caracter de
recuerdo se echa de ver en la cita de las llamadas «pala-
bras de la consagracién». En ella el pan y el vino, como
dones sacrificiales ofrecidos a Dios, se consagraban co-
mo cuerpo y sangre de Cristo, pues la muerte de Jesus se
entendia a su vez como sacrificio («entregado por voso-
tros», «derramada por vosotros»). La euncaristia era ade-
maés un anticipo del festivo banquete escatoldgico y el
banquete de comunién (communio/koinonia) con el Ky-
rios presente y de los ficles entre si. A comienzos del
siglo 11 Ignacio de Antioquia le imprime un nuevo acen-
to: la eucaristia es un «antidoto contra la muerte», una
«medicina de inmortalidad» (a los Efesios 20,2). Vemos
por ello como en época temprana se impuso un realismo
sacramental; es decir, una concepciéon marcadamente
material de los elementos eucaristicos (cf. asimismo Pa-
blo, 1Cor 11,29s).

Justino en su Apologia I 67 (y 65s: la eucaristia bautismal) nos ha
transmitido una descripcion detallada de la eucaristia dominical en
torno al afio 160. Ahi la eucaristia va precedida del servicio de la
palabra (originariamente independiente), que consistia en lecturas lar-
gas y seguidas del Antiguo y del Nuevo Testamento y en una alocucion
de quien presidia. Seguia una oracién de toda la comunidad, el ofreci-
miento de los dones (pan, vino y agua) y la accién de gracias («eucaris-
tia»), que pronuncia y formula sélo el presidente en alta voz «con
todas sus fuerzas». Adn no habia libros, formularios ni prescripciones
para la liturgia, pero si que existen ya las lineas generales de la cele-
bracién. También aqui el centro lo ocupa la accién de gracias, aunque
la comunién es también capital.

En la ordenacién eclesidstica de Hipolito (ca. 215) se nos transmite
por vez primera una oracion eucaristica de la Iglesia antigua en toda su
amplitud. La oracién sencilla pero emotiva era ya a comienzos del
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siglo m1 introducida como hoy mediante el mismo didlogo con la comu-
nidad («El Sefior esté con vosotros... Levantad vuestros corazones...
Demos gracias a Dios...»). Los elementos capitales y tipicos son la
oracién de gratitud por la venida, vida, pasién y muerte de Jesis, y
luego las palabras de la institucién eucaristica, citadas de una forma
que no coinciden con ninguno de los textos biblicos transmitidos (y
distintos entre si)'*. Seguia luego la anamnesis (el memorial) de la
muerte y resurreccion de Jesus, el ofrecimiento del pan y del caliz, asi
como la epiklesis (invocacién) del Espiritu Santo sobre los dones euca-
risticos, a fin de que llene a los comulgantes (epiclesis de comunién) o,
segin otras liturgias, para que transforme los dones en carne y sangre
de Cristo (epiclesis de transformacion). Y por ultimo la doxologia
(alabanza) final. El perfil de esta oracién eucaristica se ha conservado
en las oraciones actuales del canon de la misa.

La Iglesia antigua desarrolld la interpretacién teolo-
gica de la eucaristia recurriendo a numerosos motivos e
imagenes. El espacio era amplio, porque no habia nin-
gin dogma de la eucaristia ni una vision unitaria y uni-
versal de la misma. Asi que en los distintos Padres de la
Iglesia aparecen las concepciones mas diversas; pero
que de cara a su interpretacion de los elementos eucarfs-
ticos del pan y del vino podemos dividir en dos grandes
grupos.

Por una parte, aparece una forma de hablar muy
directa y realista, segin la cual el pan «es» el cuerpo de
Cristo. Se come el cuerpo de Cristo y se bebe la sangre
de Cristo; la carne humana se alimenta del cuerpo y
sangre de Cristo, y asi el alma se llena de Dios. El obis-
po Cirilo de Jerusalén (m. 386) insiste, por ejemplo, en
que el Espiritu Santo transforma los elementos en cuer-
po y sangre de Cristo. Ambrosio de Milan (T 397) decla-
ra que por las palabras de Cristo, pronunciadas en la
liturgia, el pan es consagrado cambiando su naturaleza

14. Todas las redacciones conservadas, incluidas las de 1Cor 11,23-25; Mc 14,
22-25; Mt 26,26-29 y Lc 22,15-20, se han formulado de manera diferente en la praxis

litdrgica.
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en el cuerpo de Cristo. En esta teologia «realista» se
piensa con toda simplicidad sobre la relacion del signo
litdrgico y la realidad: entre signo y cosa significada exis-
te la conexién misteriosa de que el simbolo «es» lo sim-
bolizado.

Otra concepcion del simbolismo de los ritos y ele-
mentos litargicos (que se da, por ejemplo, en Clemente
de Alejandria a fines del siglo u, en Origenes del siglo
a1, y en Agustin de los siglos 1v/v) explicaba el simbolo
—por influencia platénica- en el sentido de que bajo este
mundo sensible existe ¢l mundo espiritual que se mues-
tra en los elementos materiales (como pan y vino). Las
Cosas «muestran», pues, la realidad profunda sin que
«sean» directamente €sa realidad. Subyacen aqui imége-
nes diferentes de] mundo que imponen unas diferencias
notables en la concepcidon de los sacramentos y de la
Cucaristia. A la larga se impuso el realismo sacramental
sobre el concepto «espiritualista» o simbdlico. Para
ambas tradiciones cuenta el que con el tiempo la euca-
tistia se entendiera y celebrase cada vez més en un senti-
do cultico-latréutico: es decir, no tanto en el sentido ori-
ginario de celebracion de la cena comunitaria cuanto
como realizacién de unos ritos sagrados y como acto de
contemplacién y adoracion.

En la Iglesia occidental, que siempre ha estado pro-
fundamente interesada por el problema existencial del
pecado y de la gracia, la eucaristia se entendié6 como
repeticion del sacrificio de la cruz, por el que se reprodu-
ce de continuo el perdon de los pecados. En cambio la
Iglesia oriental vio preferentemente en la eucaristia las
Juerzas de inmortalidad que esa manducacién confiere.
Bajo estas tendencias subyacian precisamente unos
anhelos y formas de esperanza que las distintas iglesias
expresaban de forma diferente.
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Las designaciones de la eucaristia en el cristianismo primitivo fue-
ron «fraccion del pan» y «cena del Sefior», mas tarde «eucaristia», y en
el siglo 11 se utilizaron también por algin tiempo los nombres de obla-
tio, sacrificium y prosphora (ofrenda). El nombre hoy habitual de
«misa» s6lo se aplica a la celebracion eucaristica desde el siglo vi.
Missa o dimissio significa disolucién y despido de una asamblea, y este
nombre que designaba el acto final del servicio divino pasé a significar
(tras algunos estadios de evolucién) todo el culto eucaristico, perdido
ya el sentido original de la palabra.

En conexién con la eucaristia esta también la historia
del domingo. Los primeros cristianos tenian su celebra-
cion semanal de la eucaristia, pero no en la festividad
judia del sabado, sino el domingo. En aquella sociedad
del siglo 1 cristiano, este dia era el segundo en la semana
de los planetas, llevaba el nombre del sol y al dios Sol
estaba dedicado. No era dia festivo ni de descanso. Mas
para los cristianos fue el dia semanal de la celebracién
cucaristica. La tdnica razén que conté para ello fue la
datacién de la resurreccion de Jestis en la mafiana del
domingo (pascual).

De todos modos, la eucaristia empez6 celebréndose el domingo
por la tarde, y s6lo mas tarde se pasé a celebrarla por 1a manana (cf.
supra)'® y desde el origen formé parte de la fiesta cristiana del domin-
£0 como dia de la resurreccion. Ciertamente que para los cristianos el
nombre pagano del dia del sol no significaba nada, y pronto encontra-
ron el nuevo nombre, como dia del Serior (Ap 1,10; Didakhe 14,1,
etcétera), que se ha conservado en distintas lenguas (especialmente en
las eslavas y roménicas). También fue frecuente la designacién de «dia
octavo» como simbolo de la perfeccién y de la «salida» del curso del
tiempo (de la semana de siete dias) para entrar en el mas alla. Tam-
bién se llamo el «dia primero» (Mc 16,2; Jn 20,19), empezando ese dia
la semana para los cristianos. Pero incluso el apelativo de «dia del sol»
podia recibir un sentido cristiano, porque a Cristo se le llamaba sol, y

15.  Para estas conexiones cf. W, Rordorf, Ursprung und Bedeutung der Sonniags-
feier in friithen Christentum, en «Liturgisches Jahrbuch» 31 (1981), 145-158.
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porque ¢l «dia primero» de la creacién habia surgido la luz. Y asi se
mantuvo la designacién de «dfa del sol» en las lenguas germdnicas y
anglosajonas. ’

El afio 321 introdujo Constantino el domingo como dia de descan-
so semanal, como dia no laborable para la sociedad que €l habia cris-
tianizado en el plano religioso-politico. La instituciéon debia tener un
sentido religioso-ciltico. Pero no hubo fundamentacion alguna cristia-
na para ese descanso ciltico del trabajo. Por ello se recurri6 al Anti-
guo Testamento y se derivé el descanso del domingo cristiano del
mandamiento judio del sdbado, con el que en principio nada tenia que
ver el domingo. En el siglo vi ya se habia establecido la plena identi-
dad entre domingo y sibado. De este modo por una legislacién estatal
de finales de la Antigiiedad el dia cristiano del Senor o de la resurrec-
cién acabé convirtiéndose en el actual domingo civil.

El tema del domingo nos lleva a la cuestién de la
frecuencia y obligatoridad de la celebraciéon eucaristica.
La comunidad estaba presente al completo en la medida
de lo posible. Pero ya en el siglo I se censura la falta de
asistencia al servicio divino por merma de celo (Heb 10,
25), e indujo a la formulacién de los graves preceptos
eclesiasticos en el siglo 1v. Al comienzo la celebracion se
realizaba sélo el domingo (Act 20,7). La Didakhe y Jus-
tino designan el domingo como el dia de la eucaristia. Al
domingo se afiadieron después las festividades que caian
en la semana, ademas de los dias también festivos que
seguian a las grandes fiestas (como la semana de pascua)
y los dias de preparacion a las mismas. Ademas, cada
iglesia particular tenia las festividades de sus propios
martires locales. Por determinadas tradiciones litlirgicas
(dias estacionales) la celebracion de la eucaristia se
extendi6 en el siglo v también al miércoles y al viernes
(y en Oriente también al sibado). Asi, pues, hasta el
siglo v en la Iglesia antigua no fue habitual la eucaristia
diaria. A finales de ese siglo es corriente para muchos
Padres de la Iglesia (por ejemplo, Jer6nimo, Ambrosio,

157



Agustin) y para varios sinodos, por lo que debi6 exten-
derse a lo largo de dicho siglo.

Es preciso distinguir entre frecuencia de la celebra-
cion eucaristica y frecuencia de comunién. Esta dltima
fue al principio sorprendentemente grande: desde el
siglo 11 estd atestiguada la comunidn diaria. Fue practica
cristiana llevarse el pan eucaristico a las casas (los didco-
nos lo llevaban a quienes no habian asistido a la celebra-
cién eucaristica) y tomarlo por la mafana como primer
alimento del dia. Pero en el siglo 1v cesé la comunién de
todos los asistentes como practica espontinea dentro de
la liturgia eucaristica. Pronto el sacerdote fue el dnico
en comulgar durante largo tiempo. Vemos, pues, que
las practicas litiirgicas estdn sujetas a cambios numero-
sos y profundos.

4.3.3. La penitencia

El tema abarca a la vez una cuestién eminentemente
teoldgica y un problema practico. La Iglesia antigua hu-
bo de afrontar las consecuencias que se derivaban del
pecado (grave) cometido después del bautismo tanto pa-
ra las relaciones de la Iglesia con el pecador como para
el destino salvifico del pecador delante de Dios. La exi-
gencia de santidad fue severa en los primeros tiempos;
realmente el pecado de «los santos» (de los bautizados)
no «debia» darse; pensar en su perdén daba la impre-
sion de una indulgencia inadmisible. El problema de la
salvaciéon del pecador bautizado cobrd, sin embargo,
enorme actualidad, cuando en las persecuciones del
siglo 1 hubo muchos apdstatas (lapsi) que regresaron a
la Iglesia. Habia que decidir si habia o no oportunidad
de salvacién para los renegados, y en la misma linea
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para el asesino, el adultero, etc., salvacién que s6lo po-
dia darse en la reincorporacion a la Iglesia de la que se
habia separado el pecador con faltas graves. Los respon-
sables de la Iglesia defendieron opiniones muy enfrenta-
das en un punto tan importante de la pastoral.

En el cristianismo primitivo se habian tomado deci-
siones de las que resultaban claramente dos cosas: pri-
mera, el deber incondicional de santidad, y segunda, la
posibilidad del perdén. De un lado, en efecto, la conver-
sién y el bautismo (como remision de los pecados) signi-
ficaban un cambio de vida absoluto, como renuncia al
pecado y como aceptacién de la santidad otorgada por
Dios. El nuevo estado, adquirido con el bautismo, no
era compatible en modo alguno con nuevos pecados.
Por ello la primitiva praxis cristiana de separar al peca-
dor de la comunidad (1Cor 5,1-5; Mt 16,19; 18,18; Jn
20,23). El motivo estaba en la preservacién de la santi-
dad de la Iglesia y en la seriedad de la penitencia y de la
conservacion. De otro lado, sin embargo, y pese a la
grave exigencia de santidad, la predicacidn de Jesis car-
gaba el acento en el hecho de que en definitiva no se
podia despachar a los pecadores: el Dios generoso que
perdona los pecados exige de los cristianos la buena dis-
posicién a perdonar a los amigos y a los enemigos (por
ej., Mt 6,12; 18,21 s; Lc 6,36). Ahora bien, eso tenia
que valer también para la Iglesia universal: también a
ella se le pedia la disposicién perdonadora. Deber cris-
tiano de la comunidad eran tanto una severa exigencia
de santidad como una indulgencia generosa (2Cor 2,
5-11). Y por lo que se refiere a la praxis, pronto supuso
una ayuda la distincién entre pecados que «llevan a la
muerte» y pecados mas leves (1Jn 5,16s).

Esta concepcién y praxis contaron también para el
tiempo posapostolico y para la Iglesia del siglo 11. Requi-
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sito para el perdén eran el arrepentimiento creyente y
una penitencia activa. Ambas cosas formaban parte de
la vida diaria de la Iglesia primitiva: el pecado y su per-
dén. Mas de primeras no hubo ninguna praictica
reglamentada de la Iglesia para ello, no habia ritos peni-
tenciales litirgicos. Estos sélo surgieron durante el si-
glo 1. Hacia el afio 140 cierto laico redacté en Roma un
escrito, el llamado Pastor de Hermas, que bajo la ame-
naza del fin del mundo establecia un limite para la posi-
bilidad del perdon y la oportunidad de penitencia, sefia-
lando un término definitivo y dltimo para la penitencia.
También este escrito distingue varios pecados y grupos
de pecados, segiin la gravedad de la culpa. Tales distin-
ciones siguieron teniendo una cierta importancia en la
praxis penitencial posterior. Se advierte en el libro los
tanteos iniciales en busca de un ordenamiento para la
penitencia y a la vez graves objeciones contra el conti-
nuado perdén de los pecados. Algunos pecados graves
quedan evidentemente excluidos desde el comienzo de
la posibilidad de penitencia, como son la idolatria (o
apostasia de la fe), el asesinato y la impureza (adulte-
ri0)*®. Tales casos se dejaban a Dios. Lo importante es
que el pecado excluia por si de la comunidad, mientras
que el perddn significaba el retorno a la Iglesia. Como
formas de la primitiva penitencia conocemos la oracién,
el ayuno y las limosnas.

A partir del siglo 1 el desarrollo que experiment6 la

16. Esta seleccién, aparecida en el siglo 11, tenia que ver con la gravedad efectiva
de tales pecados y con una interpretacion errénea de Act 15,20. El texto de Act 15,
20.29; y 21,25 impone como obligacién a los cristianos procedentes de la gentilidad
las cuatro imposiciones de la ley mosaica vigentes también para los no judios dentro de
Israel: abstenerse de la idolatria, de la impureza, de comer carne no desangrada y de
comer la misma sangre. Esto ya no se entendié mas tarde, y asi se eliminé el punto
peniiltimo y las otras tres imposiciones se aplicaron a los pecados capitales de aposta-
sia, impureza y asesinato (cambiando la prohibicién de beber sangre en la de derra-
marla).
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préctica penitencial fue distinto en Oriente y en Occi-
dente. Sobre la Iglesia occidental informa con relativa
claridad Tertuliano ( ca. 220) con su libro De paeniten-
tia, que permite reconocer una liturgia penitencial bien
perfilada: el pecador hacia en presencia de la comuni-
dad una confesién publica de sus pecados (exhomologe-
sis) vestido de luto, con la practica de ayunos, oraciones
y autoacusaciones y rogando a la comunidad su interce-
sién y readmision. Acto seguido era excluido del servi-
cio divino (excomunién) teniendo que practicar en com-
paifiia de otros penitentes un periodo penitencial de se-
manas o de afos (con ayunos y oraciones). Cumplidas
esas exigencias seguia la reconciliacion, que primero
realizaba la comunidad, pero que pronto, en el siglo 11,
se hacia mediante la imposicién de manos del obispo.
Tertuliano designa ese procedimiento como «penitencia
segunda» (entendiendo por «primera» el bautismo)
(cf. De paen. 7, 10.12) o «altima esperanza» (7,2). Per-
sonalmente se contaba entre quienes siempre encontra-
ron dificultades para el perdén de los pecados después
del bautismo, y acabd considerdndolo como radicalmen-
te inadmisible, pasandose a la iglesia cismética y rigoris-
ta de los denominados montanistas. Desde entonces cri-
tic6 duramente la praxis penitencial eclesistica como
laxitud prohibida y negé que la comunidad o los obispos
tuvieran facultad para perdonar los pecados. Hubo tam-
bién otros que se opusieron formulando gravisimas du-
das sobre todo acerca del perdén de «los pecados para la
muerte». El afio 217 hubo un cisma en Roma a resultas
de la controversia entre el obispo Calixto e Hipdlito,
siendo este ultimo el rigorista que criticaba como laxa la
praxis penitencial que observaba la comunidad romana.
Y en el ano 251 volvi6 a repetirse la situacion en forma
mas exacerbada, cuando el presbitero Novaciano y el
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obispo Cornelio discreparon sobre la posibilidad y el
modo de volver a admitir en la Iglesia a los cristianos
que habian apostatado en las persecuciones. De la dis-
cusion surgié la secta rigorista de los novacianos, que
significativamente se autodesignaban como los «puros»
(katharoi) porque en principio abogaban por la exclu-
sién de los pecadores de la Iglesia (cf. cap. 3.1.2.;
cap. 5). Fue una secta que pervivié durante siglos. Una
y otra vez se hicieron intentos por «corregir» la praxis,
aunque en definitiva sin éxito. La disciplina penitencial
se desarrollé definitivamente segtn la corriente mas li-
beral y conciliadora. Y el motivo principal estuvo en que
a lo largo de todas las épocas hubo pecadores arrepenti-
dos que suplicaban la readmisién, que los obispos no
quisieron denegarles pensando en su salvacién eterna.
Esa presion lejos de endurecer la praxis penitencial con-
tribuyd a suavizarla.

Cipriano de Cartago (t 258) contribuy6é decisiva-
mente a que se impusiera la direccién eclesidstica de la
praxis penitencial. En su iglesia del Norte de Africa se
encontré entre dos frentes: el de los rigoristas que ex-
cluian cualquier posibilidad de penitencia y reconcilia-
cion para los lapsi; y el de los llamados confesores que,
por los méritos contraidos en tiempo de persecucién, se
arrogaban la facultad de compensar el fallo de los rene-
gados y de readmitirlos en la Iglesia (cf. cap. 3.1.2).
Cipriano en su condicion de obispo y «papa» de Africa
combati6é ambas posiciones. Contra los rigoristas argu-
menté que no se podia rechazar de forma inhumana a
los lapsi, sino que mas bien habia que curarlos como a
enfermos. Y a los generosos confesores que no se les
podia readmitir a los renegados sin graves imposiciones,
ya que habian incurrido en un pecado grave; de su esta-
do de «semimuertos» tenian que ser rescatados median-
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te el tratamiento adecuado. Por todo ello Cipriano abo-
gaba en el fondo por la clemencia, aunque insistiendo
enérgicamente en una severa y ordenada préctica peni-
tencial eclesidstica que, pasando por la confesion de los
pecados (exhomologesis) y los ejercicios penitenciales
(paenitentia), llegaba a la reconciliacion mediante la
imposicién de manos del obispo, Gnico competente para
hacerlo. Con ello Cipriano ensamblaba de modo firme y
definitivo dos cosas: el perdon de los pecados por parte
de Dios y la intervencion episcopal en la penitencia de la
Iglesia. El perddn iba ligado a esa intervencion y ésta
lograba su efecto en el perdén. Asi la penitencia ecle-
sidstica se convirtié en asunto de la potestad episcopal.

En todo el Occidente pronto los obispos fueron los
administradores de la penitencia actuando en lugar de
Cristo. Desde el siglo 11 el proceso penitencial se hizo
relativamente uniforme en sus rasgos esenciales, tal co-
mo lo conocemos por Tertuliano. Los distintos pasos
(exhomologesis, penitencia, reconciliacién) se configu-
raron como actos de la liturgia piiblica de la Iglesia,
porque el pecado afectaba a la santidad de Ja comunidad
toda y no sélo a los pecadores individuales. La peniten-
cia fue penitencia de excomunion; es decir, empezaba
con la separacion del pecador de la comunidad y su tras-
lado al estado de los penitentes (ordo paenitentium). Un
largo camino de duros ejercicios penitenciales le devol-
via a la Iglesia. LLa excomunién tenia consecuencias y
formas visibles: los penitentes no podian participar, o
s6lo de modo parcial, en la liturgia. En tanto que bauti-
zados no quedaban totalmente excluidos de la misma,
pero tenian que permanecer en la parte mas alejada, en
el atrio, no podian comulgar ni ofrecer dones. En una
palabra, eran meros sujetos pasivos y en ese sentido
estaban «fuera».
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Por otra parte, tenian que aparecer, porque en cada
servicio divino recibian una especial bendicién del obis-
po como ayuda para sus ejercicios durante todo el perio-
do penitencial. Al final de ese periodo la reconciliacién
(acompafiada de plegarias y de la imposicién de manos)
significaba la remision de los pecados, la comunicacién
de la gracia y la readmisién en la comunidad.

Para los «pecados para la muerte» no habia mas que
un perdon anico. La duracion del periodo penitencial
dependia del obispo y de las reglas vigentes en cada
lugar. Con el tiempo se establecieron unos periodos pe-
nitenciales para todos los penitentes. En el siglo v ese

periodo especifico fue el tiempo cuaresmal que precedia .

a la pascua (como se venia haciendo ya para el periodo
de preparacion al bautismo, cf. supra 4.3.1). Se abria el
lunes después del primer domingo de cuaresma; pero
desde el siglo v se iniciaba el miércoles de ceniza. De
ahi la imposicién de la ceniza que formaba parte del rito
junto con el vestido penitente.

A este proceso penitencial pablico sélo estaban suje-
tos los pecados graves. Por ello advertian los obispos
contra una subestimacién ingenua de los pecados «coti-
dianos»: todo acto pecaminoso separa mortalmente de
Dios. Todos somos pecadores, y la penitencia es tarea
que corresponde al cristiano de por vida. Y se introdujo
la praxis penitencial que pretendia resolver esa «lagu-
na»: junto a la penitencia piblica se impuso otra forma
privada —aunque s6lo desde el siglo vi-. La confesion y
el perdén de los pecados (menos graves) se realizaban
sin ]a intervencion piblica de la Iglesia y sin los ritos
litdrgicos comunitarios, y sin cumplir asimismo las gra-
ves imposiciones de la disciplina penitencial publica.
Con ello surgi6 la llamada confesién privada. Al princi-
pio se realizaba en la vivienda del sacerdote, pero apro-
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ximadamente desde el aino 1000 se practic6é dentro de la
iglesia, aunque s6lo hacia finales de la edad media
empezaron a utilizarse los confesionarios todavia hoy en
uso.

También en el Oriente griego estuvo la penitencia
vinculada al ministerio eclesiastico, y el perdén de los
pecados por parte de Dios al acto de perdén eclesiasti-
co. Hasta aproximadamente el aio 400 hubo allf sacer-
dotes penitenciarios a los que confiaban los obispos los
asuntos penitenciales. Pese a lo cual en las iglesias orien-
tales, a diferencia de lo que ocurrié en Occidente, no
acabo imponiéndose el ministerio como la inica compe-
tencia penitencial. En la penitencia no se veia tanto un
asunto de disciplina eclesiastica cuanto mas bien un pro-
ceso del desarrollo espiritual interno en el anhelo de
perfeccion del cristiano. De ahi que la direccion espiri-
tual, que saca de los lazos del pecado, jugara un papel
importantisimo en la concepcién y préctica de la peni-
tencia. Competentes para imponer los ejercicios peni-
tenciales, para el perdén y la reconciliacion eran los cris-
tianos perfectos. Esto lo destacan sobre todo los tedlo-
gos alejandrinos Clemente (t antes de 215) y Origenes
(1 254): el obispo tiene la potestad de perdonar los peca-
dos en la medida en que se mantiene espiritual y moral-
mente digno; pero no si cae él mismo. Dado que la
penitencia como proceso educativo renueva la vida, pu-
rifica el alma, mejora al hombre e impulsa su ascension
hacia Dios, la competencia sobre la misma compete al
maestro y al director espiritual cristiano.

Los caminos o medios para la conversién son el bau-
tismo, la penitencia publica en presencia de la comuni-
dad o las limosnas, la caridad, la disposicién a perdonar
y el martirio. Todos los cristianos, hasta los perfectos,
necesitan de la penitencia, porque todos son pecadores.
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Con esta concepcién espiritual-pedagégica de la peniten-
cia el episcopado tuvo a veces en Oriente mads dificulta-
des para imponerse con su pretension de la plena potes-
tad penitencial que en Occidente.

La concepcion oriental tipica de la penitencia alcan-
z0 especial importancia en el monacato de aquellas par-
tes. El rigor y seriedad con que el monje veia en cada
caida un «pecado mortal» crearon un sentimiento pro-
fundo de dolor frente a las propias defecciones. El direc-
tor experimentado guiaba a los monjes a través de una
vida de penitencia hacia una perfeccién cada vez mayor.
A ello contribuian nuevas practicas de progreso espiri-
tual: se practicaba el frecuente examen de conciencia, la
confesion diaria, la intercesion y control sobre los her-
manos y el perdon de los pecados por un sacerdote con-
fesor. Y como la existencia monacal como camino de
sabiduria y de perfeccién ejercia un gran atractivo y de-
seo de imitacién entre el pueblo cristiano, esas practicas
sobre la manera de actuar contra el pecado se extendie-
ron a toda la Iglesia. La direccién espiritual, las oracio-
nes y bendicién de un maestro de espiritu se hicieron
mas populares que la absolucién ministerial-disciplina-
ria. En la iglesia bizantina los monjes ejercieron una
funcion importante sobre las practicas penitenciales, in-
cluso en lo que a las competencias se referia.

Muy pronto aparecieron ya en Oriente las reflexiones sobre la
relacién adecuada y justa que debia existir en culpa y castigo, entre
pecado y duracién de la penitencia. Por eso a lo largo de los siglos mr y
1v se introdujo una ordenacién penitencial perfectamente escalonada,
que en forma de los denominados cuatro grados de penitencia preveia
unos periodos de distinta duracién y una aproximacion progresiva del
penitente a la comunidad. En la Iglesia occidental nunca se dio en esa
forma. Los diferentes grados de penitencia habian de recorrerse suce-
sivamente y seguian su orden de acuerdo con estas caracteristicas y
peculiaridades: 1) los «llorantes» eran los penitentes que en este esta-
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dio s6lo podian llegar hasta el atrio del templo, alli confesaban a los
cristianos que acudian a la liturgia los pecados que los separaban de
ellos y solicitaban entre lagrimas su intercesion; 2) los «oyentes», que
tenian ya acceso al templo aunque permaneciendo en la parte de atrés,
en la que también se encontraban los catectimenos no bautizados. En
la Iglesia oriental, en efecto, se consideraba a los penitentes casi como
a los no bautizados, porque con su pecado habian retrocedido a su
condicién antes del bautismo; y se les llamaba «oyentes» porque en
muchos lugares ése era el nombre con que se designaba a los cateci-
menos en su primer estadio; 3) los «arrrodillados» eran aquellos peni-
tentes que ya podian pasar a la parte delantera del templo durante
ciertas partes de la liturgia, pero que en seial de su penitencia tenian
que permanecer todo el tiempo de rodillas, cosa que entonces no era
uso habitual en el servicio divino de los domingos ni en el tiempo que
media entre pascua y pentecostés, cuando se permanecia en pie como
el Redentor resucitado; y de rodillas recibian al final una especial
bendicion; 4) los «asistentes», que en esta Gltima fase de su penitencia
volvian a asistir a toda la liturgia, y ya de pie, aunque excluidos toda-
via del ofrecimiento de los dones y de la comunidn.

Era, pues, un verdadero ritual litdrgico que, por una
parte, ponia de manifiesto la distancia del pecador res-
pecto de la comunidad y, por otra, hacia visible su recu-
peracion progresiva y controlada. Concluidos los cuatro
estadios el penitente era admitido de nuevo a la co-
munion.

La duracién de cada uno de los grados penitenciales se establecia
de acuerdo con la gravedad de los pecados y estaba regulada en los
cdnones de la penitencia, que nosotros conocemos por los textos de
algunas cartas de obispos de los siglos m1 y v. Segiin datos de Basilio
de Cesarea (1 379), el periodo penitencial en caso de asesinato se
prolongaba veinte afios (con una duracién de cuatro o siete anos para
cada uno de los cuatro estadios penitenciales), quince cuando se trata-
ba de adulterio, uno o dos cuando era un pecado de robo, etcétera.
Cuando habia habido «negacién de Cristo» (apostasia), el estadio de
«llorante» duraba toda la vida. Pero las penitencias graves podian
acortar los plazos, pues se decia que la seriedad era mas importante
que la duracién. Pero hubo unas normas (cénones penitenciales) es-
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tablecidas por la Iglesia y una praxis habitual, que endurecié por ejem-
plo el segundo concilio ecuménico de Constantinopla, del afio 381.
Ademds del caso de apostasia, esa praxis se ocupaba también de los
pecados capitales que entonces se habian excluido de la penitencia,
como eran los de asesinato y adulterio.

Con los cambios operados desde Constantino toda
esta practica penitencial resulté anacrénica. Los largos
plazos de excomunién no encajaban, desde finales del
siglo 1v, con el nuevo interés del Estado de que todos los
ciudadanos se integraran en la religion estatal del impe-
rio. La expulsion de la Iglesia tuvo, pues, consecuencias
completamente nuevas y se dejé sentir también en el
ambito social. La infraccion del ideal de santidad y de la
disciplina de la Iglesia era a la vez una contravencién a
los modelos publicos de la sociedad, un fracaso frente a
las exigencias de una conformidad social. La excomu-
nion eclesidstica vino a significar a la larga una proscrip-
cion social. La confesion publica de los pecados en pre-
sencia de la comunidad podia comportar una merma del
buen nombre, el honor y la posicidn socioestatal y, en
ciertas circunstancias (como en los casos de asesinato,
etc.), consecuencias juridico-penales. La Iglesia y la so-
ciedad ya no estaban separadas. Asi se lleg6, también
por esta parte, a una privatizacién de la practica peni-
tencial, a la confesién de los pecados privada y secreta.
Los ritos de control y separacién entre santidad y peca-
do en la Iglesia se quedaron en puras reliquias del pasa-
do. Como consecuencia de ello la «confesién» no de-
signa hoy la misma actuacién litdrgica y publica de la
Iglesia que tuvo la penitencia en la antigiiedad.

Asi, pues, la Iglesia antigua hizo valer, en contra de
las protestas rigoristas, la potestad penitencial y la posi-
bilidad de perdén incluso para los pecados graves; y to-
do ello tanto bajo la presion de unos objetivos pastora-
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les como por el deber teolégico de que la comunidad, la
Iglesia y los cristianos en su actuacion (incluida la oficial
eclesidstica) tenian que imitar y expresar sensiblemente
la disposicion de Dios para perdonar (y no una severi-
dad censora).
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4.4. Formas de piedad y santidad

La piedad cristiana buscé en cada época sus propios
caminos hacia la realizacién de la fe y el logro de la
santidad. Ahi siempre fue importante que el ideal, que
servia de orientacién, adoptase una forma concreta. Na-
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turalmente que ese ideal en ninguna parte se hacia mds
patente que en la vida de los cristianos modélicos, que
por lo demés fueron a su vez venerados cual héroes inac-
cesibles porque habian superado con creces la conducta
corriente de los fieles. En los primeros siglos fueron los
midrtires (hombres y mujeres) los que llevaron a cabo la
realizacién de postulados biblico-cristianos como «se-
guimiento», «imitacién» de Jesis, etc., de una forma
claramente literal. Ellos sefialaban el camino y con su
perfeccion y destino quedaban fuera del alcance de los
mas. De este modo la veneracién (que no la imitacién)
del martir, que habia llegado tan cerca de Cristo y que
tanto se le habia asemejado, se convirtié en la forma
concreta en que muchos cristianos se familiarizaron con
el ideal cristiano. A ello contribuyeron asimismo otras
necesidades, como la de intercesion, fortalecimiento y
asistencia de un valedor. Desde finales del siglo i se
practica en la Iglesia el culto de los madrtires, tanto en el
culto publico como en las formas de veneracién privada.
Los usos cilticos tenian lugar preferentemente en las
sepulturas y el dia de la muerte del martir, y estaban
tomados o acompanados de practicas religiosas del culto
a los muertos propio del entorno pagano. En la linea de
la religiosidad popular se aseguraba la presencia de un
mediador ante Dios y se empezd a fomentar la idea de
un patrén y protector especial para cada comunidad,
que habia de conservar sus restos mortales (las reli-
quias) y darles culto.

Y lo que habia empezado con la figura del martir se
extendi6 también a los rectores prominentes y santos de
la Iglesia (obispos) y a los ascetas (monjes); es decir, a
otros cristianos ideales y modélicos. La veneracion de
los santos lleg6 a ser un elemento importante de la pie-
dad popular y de la liturgia en la Iglesia antigua. En sus
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formas privadas continué viva la espiritualidad de la Bi-
blia y del cristianismo primitivo, pero también pervivie-
ron muchos elementos magicos y supersticiosos del
ambiente pagano.

Dentro de la vida eclesial la piedad se concentré de
manera particularisima en los sacramentos (es decir, en
la eucaristia y en el bautismo) como remedios salvificos
del cristianismo. Y en torno a ese campo central del
culto cristiano se extendié, de la mano de los obispos,
una verdadera aureola de misterio: en plena época de
reconocimiento publico y de monopolizacion del cristia-
nismo se volvio a la vieja praxis de la disciplina del arca-
no manteniendo los misterios del culto cerrados a los
infieles e indignos; sélo los iniciados podian saber de los
mismos, verlos y saborearlos. En esa ocultacién entrd la
liturgia de la eucaristia y del bautismo; la misma suerte
siguieron algunos textos sagrados, como el simbolo y la
oracién dominical, asi como algunos libros, utensilios y
férmulas del culto.

El sentido de esta medida en el siglo 1v, anacrénica
en si misma y que dificilmente podia seguir mantenién-
dose, fue que los cristianos bautizados tomasen concien-
cia viva del privilegio de su participacién en los bienes
de la salvacién, y quizd mds todavia el de despertar en
los todavia no bautizados un interés y curiosidad cre-
cientes por el atractivo y valor de los misterios. Asi,
pues, la finalidad de la disciplina del arcano por esta
época fue mas bien de indole puramente psicolégico-pe-
dagégica. Por lo que constituye un exponente de la pie-
dad mistica y mistérica de aquel periodo.

Otro aspecto totalmente distinto de la piedad practi-
ca que cultivaban amplios sectores del pueblo cristiano
fue su actividad social. Las fuentes antiguas subrayan a
menudo que el camino del simple cristiano era justa-
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mente el de dar testimonio «no verbal» de la fe. La
solicitud por los pobres, la visita a los encarcelados, los
servicios sociales dentro y fuera de la comunidad a viu-
das, enfermos, huérfanos, necesitados, fueron parte de
la vida cotidiana de la Iglesia también en la época poste-
rior a Constantino. El comportamiento social de renun-
cia a la venganza, de pacifismo y oposicién a la violencia
igualmente se mencionan a menudo. En tono burlén o
de reconocimiento son cosas que los paganos registran
una y otra vez como caracteristica sorprendente y como
modelos de conducta tipicos de los cristianos.

Ya desde comienzos del siglo 1 eligieron los cristia-
nos la ascesis (la renuncia a las posesiones, al matrimo-
nio, la cultura, el confort, la comida, bebida y suefo...)
como forma de vida en el seguimiento de Jests; ascesis
que por motivos filoséficos o religiosos se practicaba en
las formas mas diversas también en el mundo pagano.
Contaba ya el ascetismo con una venerable tradicién
cristiana cuando, a finales del siglo 1, el ermitano Anto-
nio (+ 356) le dio en Egipto la forma de monaquismo
como un nuevo estilo de existencia cristiana. El eco de
ese impulso fue grande en Egipto, Palestina, Siria y
otras regiones. Pacomio (1 346) fund6 en lugar de los
eremitorios una forma de comunidad monacal.

La aparicién de esta novedad tuvo también que ver
con la situacién creada por Constantino, en la que mu-
chos cristianos buscaban unas formas serias y sin com-
promisos de cristianismo, que se echaban de menos en
la Iglesia imperial. Las reglas monacales y las descrip-
ciones de la vida de los venerables padres del desierto
estimularon la fantasia piadosa, mucho mas alla del mo-
naquismo, abriendo nuevas formas de vida. Los monjes
sustituyeron entonces a los martires como grandes mo-
delos. Basilio de Cesarea (T 379) contribuyé a ello deci-
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sivamente al vincular el monaquismo, que habia surgido
como movimiento espontaneo, en el plano teolégico,
espiritual y canénico a la Iglesia y al organizar sus es-
tructuras de vida. La Iglesia occidental siguié con gran
atencion este fendmeno aparecido en Oriente, lo «estu-
di6» existencial y literariamente adaptiandolo a formas
occidentales propias (por obra sobre todo de Casiano,
Martin de Tours, Agustin y Benito).

Estos tres grupos de martires, obispos y monjes fue-
ron modelos decisivos para la piedad y espiritualidad de
la Iglesia antigua. Ellos constituian las minorias selectas
por las que el pueblo se orientaba y regia. Su vida mos-
traba el cristianismo ideal, la fuerza de la fe y el premio
al esfuerzo. Ellos habian alcanzado la meta a la que
todos aspiraban. Habian vivido como habia que hacerlo:
con constancia y fidelidad. Su conducta heroica podia
trasladarse a las virtudes cotidianas que también practi-
ca el simple cristiano. Y eran intercesores valiosos y fia-
dores seguros de una verdad invisible y consoladora pa-
ra todos.
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5. Conflictos, herejias y cismas

La historia de la Iglesia no sélo condujo al éxito y a
la unidad, sino que fue también la historia de numerosos
conflictos y pérdidas, que marcaron a la Iglesia en su
praxis y su teologia de forma decisiva y a largo plazo.
Los primeros conflictos los tuvo el cristianismo con la
sinagoga judia (cf. cap. 1.2; 1.3 y 2.1). De otro tipo
fueron las confrontaciones con la sociedad y el Estado
(ver cap. 3.1). Las diferencias del cristianismo en sus
précticas, ideas y aspiraciones provocaron en la socie-
dad sentimientos de aversion contra lo nuevo y extrafio
y contra la pretension totalitaria de una idea religiosa.
Tales conflictos provocaron enfrentamientos abiertos
entre gentiles y cristianos a nivel del vulgo y también en
el plano intelectual. Se discutieron en tono polémico la
imagen de Dios y la concepcién del mundo, la filosofia y
la cultura paganas (ver cap. 7). Los paganos se interesa-
ban fundamentalmente por afianzar la religién antigua y
sus funciones sociales contra la desviacién y la concu-
rrencia cristianas. También hay que recordar aqui la sos-
pecha de deslealtad de los cristianos y la repetida in-
tervencion de los 6rganos estatales contra su resistencia
a la obligacion estatal y civica del culto y la lealtad (cf.
cap. 3.1). En el periodo preconstantiniano las relaciones
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del cristianismo con su entorno estuvieron condiciona-
das en principio y de forma constante por la presion de
la autodefensa y delimitacion necesaria.

Para la Iglesia, en tanto que institucién con una pro-
nunciada autonomia y una idea precisa de su propia
competencia, surgieron conflictos de nuevo tipo, cuan-
do en el periodo de la Iglesia imperial, los Césares, que
ya eran cristianos, formularon sus exigencias de compe-
tencia estatal en los asuntos del cristianismo como reli-
gion del Estado y de la sociedad. Tales exigencias deri-
vaban fatalmente de la ideologia soberana y de la con-
cepcién romana de la sociedad, y siempre habian sido
vélidas frente a la propia religién romana. El cristianis-
mo, que desempenaba las funciones sociales de la anti-
gua religion y que ahora se veia afectado por las mismas,
hubo de rechazar tales pretensiones en su forma tradi-
cional. Hubo enfrentamientos en los que la Iglesia in-
tent6 defender su libertad y su capacidad de actuacion
frente al Estado (cf. cap. 3.2.4).

Entre los conflictos, que la Iglesia hubo de vivir, se
cuentan también los enfrentamientos internos acerca de
la disciplina y de la doctrina verdadera, que es como
decir la recta confesion de fe. Esas discordias se desarro-
llaron en forma de lucha entre la ortodoxia y la herejia.
Desde el cristianismo primitivo y a través de todos los
siglos hubo por lo general una controversia sin compro-
misos y sin contemplaciones, en que los cristianos deba-
tieron entre si la verdadera fe. La doctrina como en-
senanza obligatoria desempefié desde el comienzo un
papel creciente. A través del fendmeno histérico de las
desviaciones (herejias) se acentué constantemente la fi-
jacion en <«la recta doctrina» en forma de dogma y de
férmulas de fe. Hasta el antiguo ideal eclesidstico de
santidad, es decir, el ethos cristiano, se doctrinalizé por
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cuanto que la santidad cristiana y las virtudes eclesiasti-
cas se vieron esencialmente dentro de la ortodoxia.
Desde esa fuerte fijacién del cristianismo en la doc-
trina hay que entender el apasionamiento con que se
desarrollaron las disputas dogmadticas, sobre todo desde
el siglo u (cf. cap. 8). La polémica aniquiladora, las
agresiones increiblemente violentas, el rechazo de la
unién y recongciliacion, la desconsideracién con que se
trataba al «enemigo», muestran la forma unilateral con
que se vio la esencia del cristianismo en el dogma, al que
se sacrificaban todos los otros postulados cristianos. A
consecuencia de esa parcialidad y fanatismo, y debido a
los intereses del poder, tales conflictos se complicaron
hasta llegar a verdaderos callejones sin salida. La socie-
dad antigua, dada su concepcién tan diferente y adog-
matica de la religién, no habia conocido hasta entonces
semejantes disputas acerca de la fe. Sélo el cristianismo
las provocod con su interés capital por la férmula de fe.
La primera herejia peligrosa que la Iglesia antigua
hubo de afrontar fue la gnosis o el gnosticismo, una reli-
gién de liberacién auténoma, que probablemente surgié
al mismo tiempo que el cristianismo, aunque con in-
dependencia del mismo, y que alcanzé su momento cul-
minante hacia mediados del siglo 1. Se fundamentaba
en un enjuiciamiento radicalmente pesimista del mundo
y de la existencia humana, que explicaba mediante un
dualismo tajante: este mundo es el producto de un dios
de categoria inferior; debido a una catastrofe, que tuvo
lugar en el mundo superior luminoso, ¢l verdadero mun-
do, cre6 el mundo material como un producto infortu-
nado. Algunas partes de la luz superior cayeron en la
infausta prision de la materia o fueron desterradas a la
misma. Constituyen el verdadero ser del hombre; 0 me-
jor, solo de aquellos que tienen una naturaleza pneuma-
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tica (espiritual). Unicamente ellos, y no todos los hom-
bres, son capaces de redencion. En efecto, sélo a través
del conocimiento (de la gnosis) de si mismos y de su
situacién llegan al conocimiento liberador de Dios y
quedan libres, pudiendo asi retornar al mundo del Dios
superior y bueno, que es el inico verdadero. A menudo
eso se describe en el sentido de que un redentor (bajo la
apariencia de un cuerpo) vino a este mundo para ayudar
a su redencion.

La religiéon gnéstica fue un movimiento increible-
mente pluriforme, fragmentado en numerosos grupos y
sistemas doctrinales con las autodefiniciones mas diver-
sas. Adopt6 la forma social de comunidades religiosas;
pero también de escuelas (filoséficas), de individuos o
de circulos méagicos. Algunos grupos gndsticos tomaron
elementos biblico-cristianos para montar su doctrina del
mundo y de la redencién e imitaron asimismo ciertas
practicas eclesiasticas. Préstamo parasitario que toma-
ron también en abundancia de otras tradiciones religio-
sas y filosé6ficas para ilustrar sus puntos de vista. De ahi
que la Iglesia los viera como competidores y por ello los
consideré en su conjunto como herejes cristianos; €s
decir, como desviaciones del cristianismo eclesidstico,
cosa que no eran.

Contra ese «herejia» de la gnosis la Iglesia defendio
sobre todo la identidad del Dios de la redencién con el
Creador, la bondad del mundo como criatura, la respon-
sabilidad personal de la infelicidad humana a causa del
pecado, la vocacion universal y gratuita justamente de
los hombres todos, la cristologia de una encarnacion
real (no aparente), la unidad del Antiguo y del Nuevo
Testamento, una exposicion controlada de la Biblia, la
doctrina revelada de la Iglesia contra las «invenciones»
de los gndsticos.
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El gnosticismo pervivié bajo la forma de maniqueis-
mo —designaci6n sacada del nombre de su fundador Ma-
nes o Mani, en el siglo i~ hasta la época de Agustin, y
aun después como concurrencia y tentacion efectiva pa-
ra muchos cristianos dentro de la Iglesia. En la lucha
contra la gnosis la Iglesia desarrollé muchas formas y
métodos de polémica antiherética, que después se utili-
zarian a lo largo de los siglos contra todas las herejfas.
Pero al mismo tiempo la teologia eclesidstica experi-
ment6 la influencia persistente de la gnosis al buscar en
sus tradiciones un conocimiento religioso como camino
hacia Dios y la salvacion.

Entre las primeras herejias se cuenta también e/
montanismo, surgido a mediados del siglo 11 en Asia Me-
nor, concretamente en Frigia, y asi llamado por el nom-
bre de su fundador Montano. Este hombre se consideré
a si mismo como el pariclito de Jn 14,16, tuvo junto a si
a las profetisas Prisca y Maximila y fundé su propia igle-
sia en la expectaciéon inminente de una nueva era del
mundo, que seria la del Espiritu, y que es la que falta
después de la venida de Cristo. Los montanistas vivian
en una ascesis y disciplina severa anhelando entusidsti-
camente la nueva edad escatoldgica, impugnaban la po-
sibilidad de penitencia en los casos de pecado grave (cf.
cap. 4.3.3), se entendian a si mismos de un modo elitista
como los cristianos espirituales a diferencia de la gran
Iglesia con multiples compromisos, establecian también
diferencias en la constitucién, liturgia y disciplina, lo-
grando grandes €xitos en su actividad misionera.

A mediados del siglo m1 empezaron los enfrenta-
mientos dogmaticos en sentido estricto. Con su manera

de hablar de Dios (Padre), Cristo y el Espiritu, Biblia y

tradicion planteaban el problema del concepto cristiano
de Dios (Trinidad) y, en consecuencia, el problema de
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la cristologia. Estos problemas dominaron la escena has-
ta bien entrado el siglo v1; algunos nombres de las here-
jias al respecto son, entre otros, los de modalismo, mo-
narquianismo, arrianismo, nestorianismo y monofisismo
(para mas detalles cf. cap. 8). Marcan sobre todo los
problemas de la Iglesia en Oriente. Es verdad que las
iglesias occidentales se vieron metidas en el debate; pe-
ro se ocuparon con mayor intensidad de la imagen cris-
tiana del hombre, afrontando consecuencias eclesiis-
tico-practicas derivadas de tales cuestiones. La Iglesia
de Occidente condené como herejia el pelagianismo; es
decir, la posicién teolégica de Pelagio, que a finales del
siglo 1v con su concepcion del hombre y de la gracia
desencadend la oposicion de la Iglesia africana, y mas en
concreto la de Agustin. Partiendo de una tradicién ascé-
tica, Pelagio era optimista respecto de la capacidad mo-
ral del hombre, y en virtud de la cual éste podia llevar a
la practica lo que Dios le exige. El menoscabo de la
capacidad para el bien, provocado por el pecado de
Adan, habria sido suprimido por el bautismo, que re-
fuerza satisfactoriamente la libertad del hombre para
decidirse por Dios.

Ciertamente que, segln las ensenanzas de Pelagio,
la eleccién y la préctica del bien estaba sostenida por la
gracia de Dios. Pero en su protesta contra él y los otros
pelagianos Agustin objeté que el hombre por el pecado
heredado de Adan ya no es capaz de hacer el bien, que
por el bautismo se frena la tendencia al mal y queda el
hombre referido por completo y en todos los aspectos a
la gracia de Dios (incluso en forma de una predestina-
cién a la salvacion o la condenacién). En si misma la
teologia pelagiana era la tradicional, sobre todo en Ro-
ma; pero los africanos, bajo la direccion de Agustin,
establecieron su cardcter herético en la Iglesia, convir-
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tiendo asi la teologia agustiniana de la gracia en la base
de la tradicién occidental.

El hecho de que hubiera comunidades heréticas con-
dujo en la prictica cotidiana de la Iglesia a nuevos con-
flictos. Los obispos de Roma y de Africa no se mostra-
ron acordes a mediados del siglo 1 en la disputa sobre el
bautismo de los herejes acerca de como habia que tratar
a los convertidos de la herejia que querian volver a la
Iglesia catélica. En Africa y en casi todo el Oriente la
tradicién era la de bautizarlos, considerando a los bauti-
zados en una comunidad herética como no bautizados.
Esto se fundamentaba teolégicamente con el argumento
de que quien no posee (en tanto que herético) el Espiri-
tu, tampoco puede comunicar al Espiritu (en el bautis-
mo). En Roma, por el contrario, prevalecié la costum-
bre de no [volver a] bautizar a los conversos, porque se
partia del hecho de que estaban bautizados con la f61-
mula bautismal legitima, y que por lo mismo estaban
bautizados vilidamente. Se hacia la distincién entre
bautismo valido, pero no eficaz. De ahi que el bautismo
recibido en la herejia obtuviera su eficacia mediante la
imposicion de manos del obispo. Asi, quien pasaba de la
herejia a la Iglesia era tratado como un penitente (sien-
do readmitido mediante la imposicién de manos).

Por los afios 255-257 estallé un conflicto porque el
obispo de Roma Esteban I (254-257) quiso imponer a la
Iglesia africana la praxis de la Iglesia de Roma (cf. cap.
3.1.2; cap. 4.2.3). Los africanos (dirigidos por Cipriano)
y otras iglesias regionales se opusieron, mientras que
Alejandria, por ejemplo, se sumaba al parecer de Ro-
ma. A la larga se impuso la praxis romana y la concep-
cién romana del sacramento, cuya validez no depende
de la «santidad» de quien lo administra (es decir, pres-
cindiendo de si es hereje o pecador).
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En tiempos de la Iglesia antigua junto a las herejias
hubo también numerosos cismas. La distincion entre cis-
ma (separacion) y herejia se debia a que en aquél las
diferencias no afectaban a la doctrina sino sélo a la pra-
xis y al ordenamiento de la Iglesia. En el cisma, aun
persistiendo la coincidencia dogmatica, se perdia la uni-
dad eclesiastica. Un ejemplo de ello en los primeros
tiempos fue la controversia pascual. Se trataba de fijar el
dia de la festividad. A finales del siglo 1t casi todas las
iglesias regionales celebraban la pascua del domingo
posterior al plenilunio de primavera, y s6lo en algunos
territorios del Asia Menor y de Siria se celebraba la
pascua cristiana el dia de la fiesta judia de Passah, es
decir, el 14 de nisin (de ahi el nombre de cuartodecima-
nos que se les daba, «los celebrantes del dia decimocuar-
to»). Probablemente se trataba de dos tradiciones,
oriundas de un entorno judeo-cristiano y de otro gentil.
Poco después del 150 mantuvieron en Roma una con-
versacion al respecto el obispo romano Aniceto
(155-166) y el obispo de Esmirna Policarpo. No se en-
contrd ninguna solucién, porque ninguna de las partes
se veia en condiciones de sacrificar el propio uso litargi-
co en aras del otro y para establecer la unidad. La regla
casi normal fue que tales negociaciones acabasen sin en-
tendimiento. Lo atipico aqui fue que se preservase ex-
plicitamente la unidad de la Iglesia, pese a la diferencia
de liturgias y aunque la celebracién judeo-cristiana de la
pascua resultase sospechosa de que no establecia la ne-
cesaria distancia respecto del judaismo. Pero mientras
que al principio no se veia la existencia de ningan cisma
divisorio, el clima se endurecié mucho mas cuando el
obispo de Roma, Victor I (189-199), requiri6 a las igle-
sias minoritarias, en forma de ultimdtum y bajo la ame-
naza de excomunion, que adoptasen la praxis dominical
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de Roma y de la mayor parte de las iglesias. Los cuarto-
decimanos sufrieron la excomunién, pero sélo en el pri-
mer concilio ecuménico de Nicea (325).

Motivo de otro larguisimo cisma en Occidente fue la
disciplina penitencial (cf. cap. 4.3.3). A mediados del
siglo m el presbitero de Roma Novaciano reclamé en
contra del parecer de la Iglesia africana y de la mayor
parte de la propia Iglesia romana la excomunién de por
vida para los apéstatas. Fundé con sus seguidores una
iglesia cismatica (los novacianos) que se consideraba co-
mo la «comunidad de los santos», se llamaban a si mis-
mos los «puros»!, apropidndose altas prerrogativas y
despreciando a la gran Iglesia por su laxitud. Tuvo una
gran expansion. Dogmaticamente (es decir, en la teolo-
gia trinitaria que por entonces se discutia) los novacia-
nos estaban de acuerdo por completo con la Iglesia cat6-
lica. En los siglos 1v y v los emperadores emitieron leyes
(con vistas a restablecer la unidad imperial) contra los
cismdticos novacianos.

Un suceso especialmente dramatico lo constituyé ¢l
nacimiento e historia del donatismo (cf. cap. 3.1.2 y
3.2.4), que asimismo hay que calificar como cisma. Su
escenario fue una vez mas el norte de Africa. En Carta-
go fue consagrado obispo un tal Ceciliano (probable-
mente hacia el 311/312), y en su consagracién intervino
un obispo fordneo, que segin la tradicion radical africa-
na estaba descalificado por haber sido un «fraditor codi-
cum», alguien que en la persecucion de los cristianos por
obra de Diocleciano habia entregado a los paganos li-
bros o utensilios sagrados. Era, por lo mismo, un peca-
dor y (una vez mds segln la concepcién africana) no

1. En griego katharoi, vocablo del que procede el nombre de «cdtaros» que sirvi6
para designar una herejia medieval {de ahi también la palabra alemana Ketzer, que
hoy significa «hereje» en general).
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podia realizar acciones sagradas. La consecuencia era
que Ceciliano no habia sido consagrado obispo de modo
valido. Por ello se eligié para el cargo a un rival, Mayo-
rino, cuyo sucesor fue Donato, del que tomaron su de-
signacion los secuaces cismaticos, que se llamaron por
ello donatistas. El trasfondo de la separacién iba mucho
mas lejos de ese motivo: los donatistas reclamaban para
sf la condiciéon de verdadera Iglesia por ser la Iglesia
rigorosa de los martires y la tnica que llevaba a la practi-
ca el severo ideal de santidad. Se trataba de «la lucha de
un ala» de la Iglesia africana, que consiguié hacerse
fuerte en la tesis radical de que la santidad de los minis-
tros es requisito previo para la validez del sacramento.
En su dramatismo y expansion este cisma s6lo se puede
entender sobre el complejo trasfondo de las tensiones
religiosas y sociales de Africa, que daban a los contras-
tes perfiles muy duros. Constantino, emperador de
Occidente desde hacfa muy poco tiempo, procuré la
uniéon mediante dos sinodos (que desde su perspectiva
fueron dos tribunales de arbitraje): el de Roma (313) y
el de Arles (314). Pero la unién no llegé y en ambos
casos los donatistas fueron declarados culpables. Con
ello crecid su resistencia, especialmente al aumentar el
apoyo (financiero, etc.) del emperador a la Iglesia cat6-
lica en Africa y tener que sufrir los donatistas incluso
medidas policiales y limitaciones por parte de las autori-
dades. Hubo luchas violentas por la posesion de edifi-
cios sagrados, asaltos por ambas partes y continuas san-
ciones estatales en favor de «los catélicos», con lo que se
intensificé la conciencia martirial de los donatistas y mu-
cha gente se alzd contra el régimen romano pasindose a
los donatistas a impulsos de una oposicién politica, na-
cionalista y social. Se liegé a enfrentamientos bélicos
con los campesinos rebeldes, simpatizantes con el dona-
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tismo (los llamados «circumceliones»), que unieron su
resistencia social contra los terratenientes romanos al
partidismo religioso de los donatistas, victimas asimismo
del Estado. En el Norte de Africa la iglesia donatista fue
numéricamente mayor que la catdlica. Desde finales del
siglo v Agustin, en su condicion de obispo de Hipona,
quiso poner fin a las violencias y agresiones con el didlo-
g0. Mas como las conversaciones fracasasen, se impuso
una dura politica estatal. Los donatistas ya no fueron
considerados oficialmente como cismdticos sino como
herejes, por lo que incurrieron en las leyes y sanciones
vigentes contra los herejes. Pero tampoco esto aporto la
solucién. El cisma (que en buena medida quedé reduci-
do al Norte de Africa) s6lo terminé cuando los vandalos
el afo 430 arrasaron todo el cristianismo de aquella
franja costera (desde Marruecos a Tunicia).

En el plano objetivo-teolégico se trataba aqui, una
vez més, de la Iglesia y de su santidad, y, por consi-
guiente, de la eficacia del sacramento en conexién con la
deficiente cualificacion moral de quien lo confiere. El
debate donatista condujo al esclarecimiento de que la
eficacia sacramental no dependia para nada de la cali-
dad moral del ministro. Lo que aqui empez6 como un
cisma siempre tuvo que ver con una discrepancia dog-
matica. Los escritos antidonatistas de Agustin supusie-
ron una contribucién decisiva para la posterior teologia
sacramentaria de la Iglesia latina de Occidente.

En general se puede decir que los enfrentamientos
acerca de la ortodoxia y la unidad de la Iglesia se lleva-
ron a cabo con dureza enconada, sin miramientos y en
tono polémico. En el supuesto de que los criterios de la
comunidn cristiana son la paz, la unidad y el consenso,
hay que calificar de baladi el éxito de tales discusiones.
Raras veces se dieron féormulas de union, de reconcilia-
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cién y de recuperacién de la unidad. En ese sentido
habria que hablar de una historia de pérdidas, porque
con la pérdida de la unidad desaparecia algo esencial al
cristianismo en aras de la autoafirmacién de unos grupos
de cristianos. En el terreno del dogma ciertamente que
hubo clarificaciones y logros de gran alcance y duracion.
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6. Orientaciones teolégicas

La Iglesia antigua desarrollé una larga serie de pro-
yectos teologicos para exponer el cristianismo. Esas teo-
logias se diferencian entre si de forma muy considerable

_por el tiempo, el entorno, ¢l planteamiento y el proposi-
to; y muestran la amplitud de posibilidades para com-
prender la fe cristiana. Entre las muchas ideas funda-
mentales de la teologia primitiva hay toda una serie que
bien pueden considerarse en un sentido mas especifico
como autoorientaciones del cristianismo. Son las que
senalan el sitio del cristianismo en la historia universal
del mundo. Definen las relaciones del cristianismo con
el entorno no cristiano. Y orientan a la vez la vida de
cada cristiano dentro de tales conexiones. Tales orienta-
ciones respondian a las circunstancias y necesidades ba-
sicas de una comunidad religiosa muy joven, que, ape-
nas recién constituida, tuvo la pretension de una validez
total y exclusiva para toda la existencia humana, pasada,
presente y futura. Muchas de esas orientaciones fueron
provocadas por las objeciones de los no cristianos al
cristianismo. Asi surgié la respuesta apologética a «los
de fuera»; pero al mismo tiempo representaban la con-
firmacion y el refrendo «con vistas hacia dentro».

Tal ocurrio, por ejemplo, con el planteamiento de la
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pregunta de por qué el cristianismo habia llegado tan
tarde al mundo, si de él depende la salvacién de todos
los hombres. ;Qué habia ocurrido entonces con las ge-
neraciones pasadas, y qué Dios era ese que actuaba tan
caprichosamente? Esta y otras preguntas anejas hacian
inaplazable el esclarecimiento de las relaciones del cris-
tianismo con la historia universal de la humanidad, y el
definir su sitio dentro de la misma. La Iglesia antigua
desarroll6 unas teologias historicas, que en general apor-
tan la respuesta de que la acciéon de Dios para salvar a
los hombres no empez6 con Jesis de Nazaret, sino que
ya habia empezado con la misma creacion, siguiendo
después con Abraham, Moisés y los profetas. En Israel
(y también en la filosofia griega y en la sabiduria de los
viejos pueblos, segin la opinién de algunos tedlogos
cristianos antiguos) Dios se comunicé siempre a través
de su Logos. A través de una larga preparacién hubo de
conducir a la verdad a los hombres, que son débiles y
duros de comprensién y que han de ser guiados con
tacto pedagégico. Asi, pues, en tanto que verdad, el
cristianismo ha estado desde siempre en el mundo, y no
es algo que surja ahora de nuevo. Pero sélo ahora es la
verdad en todo su fulgor, y sélo ahora se ha cumplido de
hecho la redencién vaticinada. La historia de todos los
hombres y religiones se convertia asi en prehistoria del
cristianismo; una prehistoria que contenia si muchos
errores, pero que también encerraba ya la verdad. Asi
se concilian la vivencia cristiana de novedad y la prueba
de antigiiedad.

La demostracion de la venerable antigiiedad del cris-
tianismo representaba para el hombre antiguo un argu-
mento decisivo en favor de la verdad cristiana. A través
de esa idea el cristiano particular, que formaba parte de
la comunidad, reconocia su propio sitio dentro del acon-
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tecer universal: vivia un tiempo en que se habia revela-
do plenamente la verdad que en épocas anteriores habia
estado oculta y habia sido profetizada. Como testigo de
esos acontecimientos decisivos en la historia universal y
en la historia salvifica experimentaba también la salva-
cion de su propia vida. La verdad de su fe era para él la
clave del acontecer universal. Ya no le irritaban otros
dioses, otras religiones y doctrinas de la salvacién y de la
verdad.

Para esta autoorientacién del cristianismo en la his-
toria universal fue de capital importancia desde el co-
mienzo la interpretacion cristiana de la Biblia judia (del
Antiguo Testamento). Consecuentemente se leyé como
un libro de vaticinios que senalaba «hacia Cristo». Y con
ello se convirtio en el punto capital de orientacion de la
Iglesia primitiva: el viejo libro contiene ya la verdad
predicada por el cristianismo y es linea por linea el vati-
cinio de lo que ahora se ha cumplido. La exposicién de
la Escritura fue desde ese planteamiento (ademas de
perseguir otros objetivos) no sélo una tarea permanente
de la Iglesia, sino incluso el medio de su autopresenta-
cion. Se hablaba del cristianismo con el lenguaje de la
Biblia (judia y cristiana).

Abhora bien, como la Biblia antigua era por su origen
y contenido un libro judio y no cristiano, la Iglesia anti-
gua estuvo interesada en leerlo «rectamente», es decir,
con el método adecuado con que se sacaron sus «pro-
pias» afirmaciones. El sentido literal del Antiguo Testa-
mento era transitorio en grado sumo y por lo general
intrascendente segun el sentir de la Iglesia antigua. El
tedlogo Origenes (ca. 185-254) convirtié en una teoria lo
que Pablo (por ejemplo en 1Cor 9,9s), todo el cristianis-
mo primitivo y todos los posteriores ya habian practica-
do como procedimiento alegdrico: la Biblia tiene varios

188

planos de sentido o estratos de significacién; es decir,
que junto al sentido literal (o histdrico) se dan también
los sentidos espiritual o alegérico, tipoldgico y moral.
En esta teoria sobre la exposicién escrituristica, que de-
termind toda la exégesis medieval y que mantuvo su
vigencia hasta los tiempos modernos, lo decisivo no es ni
la sucesién ni el niamero de los diversos sentidos mencio-
nados, sino el hecho como tal de que se acepta una
significacion mas profunda o «espiritual» del texto al
lado o «detras» del sentido literal. En una concepcion
alegorica los libros del Antiguo Testamento brindaban a
la Iglesia primitiva unas posibilidades practicamente ili-
mitadas para demostrar la verdad de sus convicciones
con estos viejos escritos. Con esa interpretacion alegori-
ca la teologia cristiana adoptaba un método, que ya se
habia desarrollado en la filologia griega (en Homero,
por ejemplo) y que los judios ya habian aplicado al
Antiguo Testamento. Desde la importancia de la Biblia
como orientaciéon fundamental de la Iglesia antigua se
explica la gran cantidad de comentarios que los Padres
de la Iglesia escribieron con preferencia sobre libros ve-
terotestamentarios.

La Biblia del Nuevo Testamento desempefi6 su papel
de orientacién en forma diferente. Contiene lo nuevo de
manera directa y sin los rodeos de una significacion es-
pecial. De entre los numerosos escritos que circulaban
en la primera época del cristianismo se hizo una selec-
cién en un proceso largo y diferenciado (mediante los
criterios de su notable antigiledad o apostolicidad, la
proximidad a los origenes, el contenido, la utilidad, el
reconocimiento y uso eclesidstico), a fin de tener un ca-
non de escritos sagrados (cerrado definitivamente en el
siglo 1v) junto al «Antiguo Testamento». Dicho canon
ya no era promesa y prehistoria, sino que contenia de un
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modo fiable, completo y obligatorio el «acontecimiento
mismo», las palabras y hechos de Jestis con la predica-
cion de los apostoles. Esta orientacién no precedié a la
Iglesia antigua como tal, sino que fue ella mas bien la
que hubo de empezar por crearla mediante una selec-
cion y delimitacion.

En el curso de su historia, y con la aparicion de here-
jlas y cismas, a la Iglesia se le planteé el problema de la
orientacion de acuerdo con su propio origen. Los grupos
de una época posterior, con doctrinas contrarias entre
si, todos reclamaban para si el origen (de Jesis y de los
apostoles). (Quién llevaba razén? Se trataba, pues, de
la orientacion retrospectiva fiable en la historia de la
Iglesia. Por si sola la Biblia no solventaba ninguna cues-
tion. A lo largo del siglo 11, durante la situacién de con-
currencia con la gnosis (cf. cap. 5) la «gran Iglesia» ha-
bia creado una forma de orientacién clara y perfecta-
mente sostenible: la verdad estd garantizada siempre
que un obispo enlaza, mediante una serie ininterrumpi-
da de obispos, con algtin apéstol o discipulo de los apds-
toles, conectando asi con los origenes y predicando lo
mismo que predicaron todos sus predecesores en la sede
que ocupa. Ademds, la corriente de la verdad puede
remontarse por las tradiciones de maestros y «presbite-
ros» cristianos anteriores, hasta llegar la época apostoli-
ca. Esta orientacién fundamental por la tradicién y la
sucesion la formula con toda claridad Ireneo de Lyon
hacia el ano 185, y desde entonces se utilizé siempre que
se trataba de asegurar una verdad que con el paso del
tiempo se habia perdido o puesto en tela de juicio. En
los siglos v y v se sumé el argumento de los Padres o
patristico: en los puntos controvertidos se preguntaba
—sobre todo en los concilios— por la fe de «los Padres»;
es decir, por la doctrina teoldgica de te6logos prominen-
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tes de épocas anteriores, utilizandola como argumento y
prueba. Desde entonces los Padres de la Iglesia orienta-
ron la fe eclesidstica. Ese orientarse por la tradicion, la
sucesion y los Padres, en una palabra, ese orientarse por
el pasado, sacaba mucha de su fuerza probatoria de la
idea precristiana, muy difundida en el pensamiento anti-
guo, de que el pasado remoto fue superior al presente
en la posesion de la verdad. Sin embargo la prueba tra-
dicional no supuso toda la orientacién, y sobre todo no
arrincono la Biblia. M4is bien se la leia en su sentido, a
menudo controvertido, con la tradicién y con los
Padres.
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7. La literatura teolégica de la Iglesia antigua

De la época antigua de la Iglesia nos han legado
NUMerosos escritos cristianos (aunque todavia es mayor
el nimero de los que se han perdido). Estin redactados
en griego, en latin y en distintas lenguas orientales (por
ejemplo, siriaco, armenio, copto). La produccion de tan
vasta literatura cristiana no fue casual: el cristianismo no
se transmitioé sélo en el culto, sino también en declara-
ciones, doctrina, confesion, mision y teologia. Por ello
esta esencialmente relacionado con el lenguaje y la co-
municacion lingiiistica, y por ende también con la pala-
bra escrita. De ahi que dispongamos de muchas fuentes
escritas para nuestro conocimiento de la Iglesia antigua.
Los contenidos predominantes son la predicacion de la
fe, la exposicion de la Biblia, la explicacién de los miste-
rios salvificos, la exhortacién moral, la delimitacién
frente al judaismo, el paganismo y la herejia, y la expo-
sicién instructiva, edificante, propagandistica o apologé-
tica de la confesidn cristiana. Las formas literarias habi-
tuales en los origenes y primeros tiempos del cristianis-
mo fueron sobre todo la carta, la circular, el evangelio,
el apocalipsis, la historia de apdstoles, la homilia; y ya
en los siglos posteriores, la carta, el discurso (como pre-
dicacién o apologia), el tratado, el comentario, el didlo-
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go. También se nos han transmitido por escrito algunas
confesiones de fe, textos litirgicos, actas de mdrtires,
vidas de monjes, actas y decisiones conciliares. Presen-
tamos aqui una seleccion de los titulos y datos mas
importantes de la historia literaria del cristianismo
antiguo.

El Nuevo Testamento contiene los escritos cristianos
mads antiguos, constituyendo la carta primera de Pablo a
los Tesalonicenses (del ano 51/52) el documento cristia-
no de mayor antigiiedad. Las partes mas recientes del
Nuevo Testamento son ya considerablemente posterio-
res y proceden de la época en torno a los afios 120-130
(Jds; 2Pe). De por los afios 96/98 es ya el escrito cristia-
no mas antiguo que no entrd en el canon biblico, a sa-
ber, la denominada [ carta de Clemente, enviada desde
Roma a Corinto. Junto con otros escritos de principios
del siglo 11, entre los que se cuentan sobre todo las siete
cartas del obispo Ignacio de Antioquia, la carta del tam-
bién obispo Policarpo de Esmirna, la carta del Pseudo-
Bernabé, una Il carta de Clemente, 1a Didakhe (un orde-
namiento eclesidstico) y el Pastor de Hermas, se deno-
minan padres apostolicos, porque todos son escritos que
estan relativamente proximos en el tiempo de la era
apostolica. Estaban destinados al uso interno de las co-
munidades y (excepcion hecha de las cartas de Ignacio
con sus originales afirmaciones sobre la Iglesia, el obis-
po mondrquico, la eucaristia y la teologia martirial) pre-
sentan una temadtica simple referida a la praxis: doctri-
na, moral y orden. Explicdndolo y exponiéndolo todo a
un nivel muy sencillo. Un tema especifico es la adver-
tencia contra la recaida en el paganismo o en el judais-
mo y contra el peligro de caer en la herejia. Aqui se
reflejan (como en los escritos tardios del Nuevo Testa-
mento) el ambiente y la esfera de intereses de las comu-
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nidades en una época ya avanzada, cuando se hizo
importante la estabilidad en la doctrina, la moral y el
ordenamiento eclesidsticos.

En los siglos 1t y 11 aparecen los denominados escri-
tos apdcrifos («ocultos»), que sélo en parte fueron lei-
dos en la gran Iglesia, habiendo nacido por lo demaés
dentro de unos grupos marginales. Primordialmente in-
tentaban satisfacer la curiosidad y la fantasia piadosas
refiriendo historias fantasticas de milagros sobre la in-
fancia y resurreccién de Jesis; ofrecian historias com-
pletamente noveladas de apéstoles o revelaciones sobre
el fin del mundo, el cielo y el infierno. Y todo ello en un
ambiente de marcado gusto vulgar. Esa literatura se es-
cribié en las primitivas formas literarias del cristianismo:
evangelio, historia de apdstoles, apocalipsis y cartas.

A las necesidades populares de toda la Iglesia se des-
tinaba también la literatura martirial de los siglos IT y I11.
Su tema era la actitud de los martires, semejante a la de
Cristo, ante los tribunales, en los padecimientos y en la
muerte, su superioridad religiosa sobre los perseguido-
res, su inquebrantable fidelidad, su constancia y la cer-
teza de la salvacion. Tendian a la instruccién edificante
de los cristianos y fomentaban la veneracidn piadosa de
los testigos de la fe. De ahi que se refiriesen los proce-
so0s, torturas y ejecuciones. Estos escritos, en parte his-
toricos y en parte legendarios, se han redactado en for-
ma de relato (parcialmente como cartas) o como proto-
colo procesal (actas). El ejemplo mas antiguo es el Mar-
tirio de Policarpo, escrito poco después de la mitad del
siglo 1 y que de ordinario se cuenta entre los «Padres
Apostdlicos». Las Actas de los madrtires escilitanos, un
relato del afio 180 sobre el martirio de seis cristianos de
Cartago, son probablemente el escrito cristiano mas
antiguo en lengua latina.
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Hacia mediados del siglo 1 escribian los apologistas
(«defensores») por vez primera obras que van destina-
das a los no cristianos (paganos o judios), que eran quie-
nes debian leerlas. En estos escritos se refutan los erro-
res y calumnias contra el cristianismo; es decir, se reba-
ten las objeciones anticristianas, y se informa sobre el
cristianismo de un modo que los coetianeos podian reco-
nocer como «razonable», aceptable y en definitiva como
algo superior. Para ello se ilumina de tal manera la tra-
dicién gentil (religion y filosofia), que el lector anheloso
de la salvacién (y en cualquier caso ése es el propésito)
se siente abandonado en la estacada, mientras que el
cristianismo representa la respuesta a todas las cuestio-
nes que en tal tradiciéon habian quedado pendientes.
Con esta critica al paganismo y la correspondiente reco-
mendacién del cristianismo tenian que sentirse aludidas
ante todo las personas cultas con sus tipicas reservas
frente al cristianismo, en el que veian una religién
absurda sélo apta para los estratos populares, supersti-
ciosos e incultos. De ahi que, por una parte, se hiciera
un esfuerzo por alcanzar el nivel literario. Y, por otra,
los apologetas se adentraron tanto en el pensamiento
filosofico y religioso de sus destinatarios que en la pers-
pectiva de tales escritos lo cristiano produce a veces la
impresién de algo difuso y extraio. La argumentacion
basica consiste en demostrar que las criticas del vulgo y
de los intelectuales al cristianismo no estan justificadas;
que el cristianismo no es algo nuevo (y por tanto descali-
ficado), sino una realidad antigua y venerable, y con
mayor edad ciertamente que la religion o la filosofia
paganas; que el cristianismo en todas y cada una de sus
ideas sobre Dios, el mundo, el hombre y la felicidad
humana (la salvacién) supera al paganismo; pero que los
filésofos gentiles, y especialmente Platén, habian dicho
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ya muchas cosas atinadas porque se les habia comunica-
do el Logos divino; y, finalmente, que antes de la filoso-
fia (platénica) no se habia dado ningtn paso importante
hacia la fe cristiana y que cada uno debe dar ese paso de
una manera racional. Los autores de esos escritos eran
maestros cristianos. El mas importante en el siglo 11 es
Justino (de Palestina, que trabajaba en Roma), aunque
destacan también las apologias de Afrendgoras, Aristides,
Taciano y Tedfilo de Antioquia. Este tipo de apologéti-
ca se dio durante los siglos 11 y 1v. Si tales escritos fueron
leidos por los no cristianos y cual fuera su efecto, es algo
que no podemos demostrar.

Entre tanto hacia mediados del siglo 1 la religion
gnostica habia alcanzado su punto més alto (cf. cap. 5),
produciendo asimismo una amplia literatura. También
contra ella escribieron los apologetas. Hacia el 185 escri-
bi6 Ireneo, obispo de Lydn, su obra contra los gnésticos
(Adversus haereses), en la que demuestra la unidad de
Dios y de la Biblia, la posibilidad de salvacién para to-
dos los hombres y la garantia de salvacién y de verdad
de la Iglesia, al tiempo que desarrolla unos principios
sobre la explicacién fiable de la Escritura asi como la
prueba de la tradicién y de la sucesion (cf. cap. 6).

Hasta bien entrado el siglo 11 la Iglesia habia habla-
do y escrito en griego, incluso en Occidente. Pero en el
curso de ese siglo la lengua latina se impuso en la litur-
gia, la predicacion y la literatura. Uno de los tedlogos
mds destacados que formulan ahora la teologia cristiana
en el idioma latino es el africano Tertuliano (1 después
del 220), que dominaba ambas lenguas, aunque escribié
en latin. De €l se conserva una serie de escritos de varia
tematica: contra los gnosticos, contra los gentiles y los
judios; hay también temas de moral y practica eclesidsti-
ca (penitencia, bautismo, oracién, paciencia, asistencia

196

al teatro, matrimonio) y sobre la Trinidad de Dios (Con-
tra Praxeas). Tras su paso al montanismo (cf. cap. 4.3.3;
cap. 5) escribi6 unos tratados rigoristas sobre las exigen-
cias de una vida cristiana y criticé a la gran Iglesia. En
Tertuliano pueden reconocerse dos peculiaridades tipi-
cas del cristianismo latino: la tematica de la praxis cris-
tiana de la fe y el modo jurista-disciplinario de presentar
a la Iglesia y el cristianismo.

Uno de los altimos cristianos que todavia escribié en
griego dentro del mundo occidental fue Hipdlito de Ro-
ma (T 235), que se cuenta entre los escritores mas fecun-
dos de la Iglesta antigua. Por las cuestiones trinitarias y
penitenciales el rigorista Hipdlito, obispo romano rival
de Calixto (217-22), cay6 en el cisma. Escribi6 una obra,
titulada Refutacion de todas las herejias (Refutatio
omnium haeresium), que describe a los herejes que has-
ta entonces habia habido en la historia de la Iglesia.
Redactd, ademas, otros escritos Sobre el Anticristo y
una crénica universal para calmar ciertas expectativas
nerviosas del fin del mundo entre el pueblo eclesial me-
diante informaciones sobre los signos reales y la fecha
efectiva del final (que todavia no se daba). De los traba-
jos de Hipdlito sobre la Biblia se ha perdido buena par-
te. Su exposicion de Daniel es el comentario cristiano
mas antiguo de cuantos se conservan (ca. 204). La Tra-
dicion apostolica de Hipdlito, un ordenamiento eclesias-
tico, es una obra importante para nuestro conocimiento
de la antigua praxis eclesial romana (cf. cap. 4).

Entre los escritores latinos de Occidente hay que
mencionar también a Novaciano, que hacia el 250 era un
presbitero prominente de Roma. La obra més importan-
te de cuantas de él se conservan, Sobre la Trinidad (co-
mo el libro de Tertuliano Contra Praxeas) es un testimo-
nio sorprendentemente temprano de los conceptos trini-
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tarios desarrollados en Occidente. La discrepancia de
Novaciano en la cuestioén penitencial y la fundacién de
su iglesia cismatica (ver cap. 4.3.3; cap. 5) no impidie-
ron su acuerdo con la gran Iglesia a propdsito de la
imagen dogmitica de Dios (la Trinidad). La figura de
Cipriano de Cartago (¥ 258) ya nos la hemos encontrado
a propdsito de la historia del ministerio episcopal, de la
penitencia y de la disputa sobre el bautismo de los here-
jes (cap. 4.2; 4.3.3; cap. 5). Sus escritos Sobre la unidad
de la Iglesia y Sobre los apdstatas asi como una serie de
cartas reflejan los esfuerzos improbos de Cipriano por
hacer prevalecer sus posiciones.

Cristianos realmente singulares fueron Arnobio y
Lactancio, que en la época del cambio politico de Dio-
cleciano (Galerio) a Constantino anticiparon en sus es-
critos una especie de ajuste de cuentas con el paganis-
mo. Desarrollan su polémica en un estilo literario cuida-
do, pero con un desconocimiento lamentable de la dog-
maética eclesiastica. Arnobio escribi6 siete libros Contra
los paganos (Adversus nationes) con los argumentos ya
convencionales, pero sobre todo con la prueba —actual
desde el siglo 1 al v—de que los cristianos no eran culpa-
bles de las catastrofes histéricas de guerras, epidemias y
crisis econdmicas que asolaron aquella época. De conte-
nido similar son los siete libros Divinae Institutiones de
Lactancio, aunque hace mayor hincapié en una exposi-
ci6én del contenido cristiano. Su escrito Sobre las muertes
de los perseguidores (De mortibus persecutorum) descri-
be con verdadera satisfaccién el final atormentado, pero
por eso mismo justo, de todos los Césares perseguidores
de los cristianos: todo un documento de los sentimientos
de desquite y de los resentimientos de los cristianos
(«semiconvertidos») durante la época de las persecucio-
nes y en el periodo sucesivo.
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En un entorno eclesidstico muy diferente se desarro-
lla la literatura cristiana que florece desde finales del
siglo 11 en la ciudad de Alejandria, en el delta del Nilo,
uno de los centros cientificos del mundo antiguo. Aqui
la teologia cristiana se articula en unas formas de pensa-
miento cientifico-filoséfico, a fin de dar respuesta a los
criterios de la ciencia coetidnea y resultar razonable y
admisible para las gentes con formacion intelectual. Ese
fue el mérito de los maestros cristianos de Alejandria,
que en un esfuerzo de orientacién misionero-apologéti-
ca presentaron el cristianismo en su ciudad segin las
reglas de la disciplina cientifica. Por iniciativa privada, y
ante oyentes interesados, ensefiaban el cristianismo co-
mo la «verdadera filosofia», al igual que otros maestros
ensenaban la suya. Es lo que se entiende por Escuela
alejandrina, que comprende la doctrina y teologia de
tales maestros cristianos (laicos), que transmitian el cris-
tianismo, sin un encargo oficial, bajo la forma de una
ensefanza libre. La teologia de esa «escuela» se reflejo
también en algunos libros. El primero de los maestros
alejandrinos que conocemos es Panteno (ca. 180), aun-
que es Clemente de Alejandria (7 antes de 215) el prime-
ro cuyas obras literarias han llegado hasta nosotros.
Tres son los escritos principales que de él se han conser-
vado: la Exhortacion a los gentiles (Protreptikos), €l Pe-
dagogo (Paidagogos) y las Alfombras (Stromateis o Stro-
mata). En ellos se critica la filosofia y la mitologia paga-
nas, aunque se intenta a la vez enlazar con la filosofia
gentil. El maestro cristiano, personalmente una persona
culta, hablaba y escribia de Cristo y del cristianismo de
forma que eventualmente también pudiera leerlo el no
cristiano culto e interesado en el tema. Los conceptos y
razonamientos eran parecidos y aun iguales a los em-
pleados en la filosofia. Y todo discurso sobre el cristia-
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nismo adquiere en Clemente la dindmica del pensamien-
to «gnostico», es decir, de una mentalidad apasionada-
mente empefada en el conocimiento. Clemente gusta
de llamar al cristianismo «gnosis» (conocimiento), supe-
rior a todo otro conocimiento; y el cristiano ideal es el
verdadero gndstico. La «gnosis» es ahi el conocimiento
obligatorio de Dios, que ha de profundizarse de por vida
sobre la base de la revelacidn, y es a la vez una vida
cristiana en consonancia con tal conocimiento. El con-
junto presenta ciertos rasgos esotéricos: no todos los
cristianos alcanzan el mismo nivel (gndstico).

Todo esto vale en principio también para los escritos
de Origenes (1 254). También él fue un maestro cristia-
no de Alejandria. De su gigantesca obra literaria se han
conservado algunas partes importantes. Un tratado, re-
lativamente sistemadtico, los cuatro libros De principiis,
muestra con notable claridad cémo el cristianismo ha
sido expuesto con ayuda de concepciones neoplaténicas
y también gndsticas, es decir, no cristianas, y por ese
camino ha experimentado naturalmente ciertos cam-
bios. La misma obra contiene la teoria de la pluralidad
de sentidos de los textos biblicos (cf. cap. 6). En comen-
tarios cientificos y en laboriosisimos trabajos de critica
textual, no menos que en homilias (sermones) destina-
das al gran piblico, Origenes se empefié durante déca-
das en la comprension de la Biblia para si y para los
demds, para los cristianos cultos y los sencillos. Y al
estar comprometido directamente con la Iglesia (mas
que Clemente), junto a sus obras cientificas produjo
también escritos accesibles al comin de los fieles; por
ejemplo, el escrito apologético Contra Celso (Contra
Celsum) que fue un critico pagano; didlogos de exposi-
cion de la verdadera doctrina, polémicas contra los he-
rejes, una Exhortacién al martirio, un escrito Sobre la
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oracion, etc. Fueron precisamente sus escritos sobre la
exposicion de la Biblia los que inspiraron profundamen-
te al monaquismo de los siglos 1v-vi en su mistica de la
ascension a Dios. Origenes distinguia: son pocos los
cristianos que ponen la fuerza y empeiio para alcanzar la
«gnosis» y la perfeccién, mientras que la mayoria se con-
tenta con la «mera fe» y una moral minima. Debido a
ciertos detalles de su doctrina Origenes cay6 en descré-
dito después de su muerte y repetidas veces fue conde-
nado por la Iglesia como herético.

Al lado de muchas ideas y sugerencias originales y
fecundas de la teologia alejandrina, lo verdaderamente
importante y decisivo de esta literatura es que acoge la
filosofia helenistica para su interpretacion del cristianis-
mo. Es un acontecimiento de gran alcance no sélo para
la historia de la Iglesia sino también en el plano de la
historia del espiritu y de la cultura. Es el encuentro en-
tre cristianismo y antigiiedad, y ello bajo la forma de la
helenizacion del cristianismo; es decir, mediante la for-
mulacién del dogma cristiano recurriendo a los concep-
tos y formas de pensar griegos. Cierto que eso no sélo se
da aqui, ya que también se encuentran huellas de tal
proceso en los apologetas; pero fueron los alejandrinos
quienes influyeron de manera particular para que ese
encuentro siguiera contando en la historia posterior de
la teologia. Y en ese cristianismo «platénico» subyace la
primera tentativa metodica por exponer y demostrar ra-
cionalmente la posibilidad de la fe cristiana. En el méto-
do de la teologia alejandrina contaba, ademds de su co-
nocimiento filoséfico, la exposicién alegérica de la
Biblia.

Eusebio de Cesarea (1 ca. 339), admirador de Orige-
nes, introdujo en la antigua literatura cristiana un nuevo
género cuando a principios del siglo 1v redact6 su Histo-
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ria eclesidstica. En ella reuni6 abundantes y valiosisimas
informaciones, documentos y fuentes, para demostrar
que con el cristianismo habia llegado la verdad sin fron-
teras y que se habia alcanzado el cenit de la historia
universal. Desde esa euforia hay que entender también
sus relaciones entusiastas con el emperador Constantino
el Grande, al que dedicé una biografia (Vita Constanti-
ni) y un panegirico (Laus Constantini). Y todo ello por-
que Constantino, como instrumento de Dios, habia ayu-
dado a la Iglesia en su irrupcion histérica (cf. cap. 3.2).
La Historia eclesiastica de Eusebio la continuaron des-
pués otros historiadores, como Gelasio de Cesarea
(t 395), Socrates (ca. 380-ha. 440), y algo més parte
Sozomeno y Teodoreto de Ciro (f ca. 466).

A partir de los siglos 1v y v, la época de los grandes
enfrentamientos en Oriente por la teologia trinitaria y
por la cristologia (ver cap. 8), hay una multitud incalcu-
lable de escritos teoldgicos. La literatura cristiana y los
debates teoldgicos coetdneos aparecen ahi en una cone-
xién singularisima'. Atanasio (295-373), obispo de Ale-
jandria desde el afto 328, se cuenta entre los que en la
disputa dogmética no sélo adquirieron un nombre den-
tro de la politica eclesiastica sino que también influye-
ron en el campo literario. Redacté sus Discursos contra
los arrianos (Orationes contra Arianos) y escribié sobre
la historia y los resultados del concilio de Nicea (325), a
fin de imponer el concilio y su teologia (ver cap. 8.3 y
8.4). También en el siglo v siguid teniendo actualidad la
apologética contra las doctrinas paganas y judias, en la
que Atanasio tomé asimismo parte con sus escritos. En
el plano espiritual influyé grandemente su Vita Anitonij

1. En el capitulo 8 recordaremos los nombres de algunos autores (a partir del
siglo m); por ello conviene leerlo junto con el presente.
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(ca. 357), que relata de forma legendaria la vida del gran
padre del desierto, Antonio (cf. cap. 4.4) y que con la
descripcion del ideal de vida monéstica tuvo un amplisi-
mo eco sobre ese ideal en Oriente y en Occidente. Per-
tenece al género de las vidas de monjes.

La historia literaria de la Iglesia antigua conoce, al
igual que la literatura general de la Antigiiedad y de este
periodo crepuscular, los fendmenos del anonimato
(cuando se publica un libro sin indicacién de autor, que
por lo mismo no es conocido) y de la pseudoepigrafia
(cuando el nombre bajo el que se publica el libro es
falso, y se hace por error, confusién o con propésito
intencionado), de manera que muchos de los escritos no
se pueden atribuir, o al menos no con seguridad, a un
determinado autor. Y hubo también destruccion de li-
bros. Al igual que se destruian los escritos paganos hos-
tiles al cristianismo por su contenido (ver cap. 3.1.2),
también se destruyeron los libros heréticos. De ahi que,
por ejemplo, del tan discutido Arrio (cf. cap. 8) no se
haya conservado ni un solo escrito completo, y s6lo exis-
ten fragmentos en forma de citas dentro de las obras
escritas contra él. Y también tuvieron la misma fortuna
los escritos de los antiarrianos mas extremistas, es decir,
el ala contraria (por ejemplo, los de Marcelo de Ancira
y Eustaquio de Antioquia), que fueron destruidos por
completo o de los que s6lo restan pequeiios fragmentos.
Asi, los libros no sélo se perdieron por azar, sino que
hubo pérdidas «organizadas» en la antigua literatura
cristiana.

La segunda mitad del siglo v y los comienzos del
siglo v se designan como ¢l periodo de esplendor de la
antigua literatura eclesiastica, porque en ese tiempo se
escribié una literatura singular, tanto desde el punto de
vista literario como teolégico. Entre los «clasicos» de
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esa época se cuentan ante todo los tres capadocios; es
decir, los tres oriundos de Capadocia, en el Asia Menor,
que fueron los dos hermanos Basilio de Cesarea (ca.
330-379) y Gregorio de Nisa (ca. 335-394), asi como
Gregorio de Nacianzo (ca. 330-ca. 390); los tres fueron
obispos durante algin tiempo. Por el contenido sus es-
critos forman parte del enfrentamiento dogmaético de la
fase que media entre los concilios ecuménicos 1y 11 (cf.
cap. 8.3-5). Los capadocios respaldaban con argumen-
tos la doctrina trinitaria de Nicea y contribuyeron decisi-
vamente a la preparacion teolégica de la confesidon de
Constantinopla (381). Tuvo ademas gran influencia lo
que acerca de la ascesis, del monacato y de la espirituali-
dad cristiana elaboraron en el plano teolégico y en el
practico y que consignaron en sus escritos.

De Basilio se nos han conservado obras dogmaticas
antiarrianas (por ejemplo, Sobre el Espiritu Santo), es-
critos ascéticos (dos reglas monacales, entre otros), ser-
mones y homilias sobre textos biblicos y otros temas y cen-
tenares de cartas. De Gregorio de Nacianzo hay que re-
cordar sus discursos dogmaticos, sus tratados y sermones
sobre diversos temas, numerosas cartas y también sus
poesias. También Gregorio de Nisa, €l te6logo mas emi-
nente de los tres, ha dejado obras dogmaticas, concebi-
das por completo contra la herejia, escritos exegéticos y
ascéticos, discursos y sermones. Apenas cabe seialar
aqui la pluralidad y calidad de las obras de los tres capa-
docios. Lo cierto es que resultan tan importantes por su
contenido y su influencia en la historia de los dogmas
como por sus valores literarios y retéricos. Los capado-
cios se muestran escritores de categoria en nada inferio-
res a los escritores paganos, al saber compaginar los va-
lores estéticos de una literatura artistica con la cultura
griega del pensamiento filosoéfico, trasvasandolo todo a
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la temética cristiana. Por eso se habla del «platonismo
cristiano» de estos autores de la Iglesia antigua. Para el
ensamblaje del cristianismo con la cultura del final de la
edad antigua, esa literatura tiene una gran importancia.
En un sentido amplio los capadocios estan en la tradi-
cién alejandrina de Origenes, Atanasio, €tc. Y en ese
punto hay que nombrar asimismo a Cirilo de Alejandria
(T 444) con sus escritos exegéticos y polémicos contra los
nestorianos (cf. cap. 8.6 y 8.7).

No menos importante que Alejandria fue otro cen-
tro teoldgico y literario de la Iglesia antigua: la Antio-
quia cristiana. Se habla de la Escuela antioquena. El
concepto de «escuela» significa en este caso una deter-
minada tradicién teoldgica de caracter homogéneo. Su
peculiaridad se manifiesta con toda claridad en la expo-
sicion de la Biblia. Los teélogos antioquenos tenian (in-
cluso cuando alegorizaban) un fuerte sentido histdrico y
se orientaban por el tenor literal de la Biblia, mientras
que los alejandrinos practicaban ampliamente la exposi-
cién alegérica. Con ello ambas tradiciones llegaron a
proyectos y opciones diferentes en los temas neuralgicos
de la dogmatica coetdnea, sobre todo en la cristologia.
También cabe decirlo a la inversa: a partir de las dife-
rencias fundamentales en la concepcién teoldgica, ale-
jandrinos y antioquenos cargaron el acento de forma
diferente en la exégesis y en la dogmatica. Surgieron asi
innumerables controversias, cuya vehemencia tuvo por
lo demas motivaciones de politica eclesiastica claramen-
te extrateoldgicas.

Un escritor polifacético de Antioquia fue Diodoro
de Tarso (7 antes del 394), aunque s6lo se han conserva-
do fragmentos de sus obras contra gentiles, judios y he-
rejes asi como sobre la Biblia. Ello se debi6, una vez
mas, a que sus escritos cayeron mds tarde en descrédito,

205



al «descubrirse» en la posterior disputa acerca de Nesto-
rio que Diodoro era herético. El mismo destino golpeé
con mayor fuerza aun al maestro de Nestorio, el emi-
nente exegeta antioqueno Teodoro de Mopsuestia
(1 428), de cuya abundante bibliografia, especialmente
sobre la Biblia, se ha conservado muy poco en una tradi-
cion directa. Mejor es la situacion del también antioque-
no Juan Criséstomo (F 407), del que nos han llegado
muchos sermones, ademas de tratados (Sobre el sacer-
docio, sobre educacion, cuestiones ascéticas y mona-
quismo) y cartas. Mientras tanto s6lo quedan algunos
fragmentos de los escritos de Nestorio (1 después del
451), al que la Iglesia condené por su cristologia (cf.
cap. 8.6 y 8.7) y que pasa por ser el hereje por antono-
masia, aunque hoy la investigacion sabe que ello se de-
bi6 a errores (en partes negligentes) e injusticias. Escri-
bié apologias, cartas, tratados y sermones.

Uno de los campos especificos de la antigua literatu-
ra cristiana fue la literatura mondstica, que se escribié
predominantemente en Egipto. El monaquismo de
aquel pais no sélo se ocup6 de la ascesis practica, sino
que cultivé intensamente la teologia y la espiritualidad,
produciendo una literatura abundante. El primer escri-
tor destacado entre los monjes fue Evagrio Podntico
(346-399), fuertemente inspirado por Origenes, cuya
teologia «radicalizé» en ciertos puntos. Y con Origenes
fue condenado en el quinto concilio ecuménico de Cons-
tantinopla el afio 553. Su importancia estd sobre todo en
el campo de la ascesis, la mistica y la piedad, especial-
mente del monaquismo. Compilé diversas colecciones
de dichos biblicos y de sentencias (adagios doctrinales)
para uso de los monjes y también redacté comentarios
biblicos. De él dependen asimismo otros autores poste-
riores, como su discipulo Paladio (1 antes del 431), que
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informé en sus libros sobre el monacato y SUS ideales, y
Juan Casiano (1 ca. 430) que trajo noticias @ Occidente
de la vida monastica oriental y que consigno conversa-
ciones (Collationes) con los padres del monaquismo. A
fines del siglo v aparece una gran compilacion de senten-
cias, ejemplos y modelos de vida, sacados de monjes
famosos, como son los Apophthegmata Patrum (Dichos
de los Padres). La literatura sobre los padres del mona-
quismo oriental llegd parcialmente a Occidente refor-
zando aqui el ideal mondstico en proporciones impensa-
bles de no haber existido tal literatura.

En esta época de la literatura eclesiastica antigua
(siglos v/v) la Iglesia occidental tomé muchas cosas, en
contenido y forma, de los escritos surgidos €n la Iglesia
oriental. También se tradujeron muchos tr abajos histo-
ricos, exegéticos y dogmdticos de los te6l0gos orienta-
les. Hilario de Poitiers (ca. 315-367), por ejemplo,
alcanzo la competencia teoldgica que revelan sus escri-
tos exegéticos y antiarrianos debido en buena parte al
hecho de que fue desterrado durante algunos afnos al
Asia Menor por decision imperial y alli pudo tomar co-
nocimiento directo de los problemas dogmaticos y los
proyectos teolGgicos de las iglesias orientales. Entre las
cabezas mas destacadas, que aceptaron la teologia cien-
tifica y espiritual de la Iglesia oriental, se cuenta Ambro-
sio de Milan (F 397). En sus numerosos trabajos sobre la
Biblia depende del judio alejandrino Filén (ca. 25 a.C.-
ca. 50 d.C.) y de los Padres griegos, a 10s que debe
también su acceso a la filosofia neoplaténica cOmo mar-
co interpretativo para la exposicién de 14 Biblia y la
teologia cristianas. Entre otras cosas, Ambr0si0 escribio
también sobre temas ascéticos, dogmatico$ Y litirgico-
mistagdgicos.

Un ejemplo clésico del comportamiento de la Iglesia
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occidental fue Rufino de Aquileya (+ 410), que tradujo
toda una serie de textos de la Iglesia oriental, del griego
al latin, para hacerlos accesibles a los occidentales; y
que eran sobre todo escritos de Origenes, aunque tam-
bién de Basilo, Gregorio de Nacianzo, Evagrio Péntico,
historias eclesiasticas y textos monasticos. También Je-
ronimo (ca. 347-419/20) trabajé como traductor; a él se
debe la mayor parte de la llamada Vulgata, que es la
versién latina de la Biblia utilizada hasta hoy (en una
nueva revision) por la Iglesia. Para ello tradujo el Anti-
guo Testamento del hebreo; el afio 383 revisé para los
Evangelios las antiguas versiones latinas que divergian
entre si y que con el paso de los siglos fueron desplaza-
das por la Vulgata (la correspondiente a las cartas pauli-
nas y a las catdlicas parece que ya antes del 410 la habia
terminado un continuador de Jerénimo, y no él perso-
nalmente). También tradujo Jer6nimo textos de los Pa-
dres griegos (Origenes, Eusebio, Didimo) y reglas mo-
nacales. Escribié obras exegéticas, algunos libros extre-
madamente polémicos contra sus enemigos dogmaéticos
y personales, un catdlogo de escritores eclesidsticos, bio-
grafias de monjes y cartas. Los escritos de Jerénimo
evidencian una formacion cientifica y literaria realmente
extraordinaria.

En la literatura latina cristiana de los siglos v y v
entra también la poesia. Es curioso que, mientras Orien-
te en este campo solo presenta a Gregorio de Nacianzo,
en el Occidente latino aparecieran, entre otros, Ausonio
(+ después del 393), Prudencio (1 después del 405) y
Paulino de Noya (353-431), todos tres del ambito galo-
hispanico, que dieron forma poética a temas convencio-
nales, como la lucha del cristianismo con el paganismo,
historias de mdrtires, la disputa entre las fuerzas buenas
y malas por conquistar el alma.
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Este esbozo apretado sélo permite ofrecer una pano-
ramica aproximativa de los escritos de Agustin
(354-430), el teSlogo y escritor mas importante de la
Iglesia latina en la edad antigua. También Agustin es
deudor en algunos aspectos de la teologia y literatura de
la Iglesia oriental (aunque, en razén de su deficiente
conocimiento del griego, hubiera de recurrir a versiones
latinas). Pero su creatividad teoldgica y hasta literaria es
en €l mucho mds caracteristica que su dependencia de
otros autores. Desde su profesion culta de retor Agustin
dominé la retérica con todos sus recursos lingiiisticos,
de los que sac6 notable provecho la calidad de sus escri-
tos. La inmensa productividad de autores como Agustin
(y Origenes) solo fue posible por el niimero de estené-
grafos y caligrafistas de que dispusieron. Los escritos de
Agustin fueron ya en vida suya, y en casi todas las épo-
cas posteriores de la teologia occidental, objeto de dis-
cusiones vivas y acaloradas. Su actividad la desarrollo
precisamente a través de la palabra escrita.

La enumeracién de sus escritos” podria empezar con
los trece libros de las Confesiones (escritas ca. 397-401),
en las que Agustin sirviéndose de los géneros del relato
y la explicacion, la meditacion y la plegaria, describe en
forma de recuerdo su camino titubeante hasta llegar al
bautismo y la fe eclesiastica. También representan una
mirada retrospectiva las Retractaciones (426/27), que el
anciano Agustin redacta en un estilo de inventario y
autocritica, pasando revista, y haciéndola pasar al lec-
tor, de todos sus escritos, informando sobre el conteni-
do, motivo y propésito de cada una de sus obras y afia-
diendo ciertos complementos o correcciones. Después

2. La enumeracion sigue el orden y disposicion de la Patologia de B. Altaner-A.
Stuiber, en la que pueden encontrarse algunas de las obras de Agustin que aqui no se
mencionan.
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de su conversion (386) hasta el afio 400 escribié Agustin
obras filoséficas sobre el conocimiento de la verdad y de
Dios (contra el agnosticismo y el escepticismo), sobre el
problema del mal y sobre el alma humana. Y es hacia el
fin de su vida cuando aparecen algunos escritos apologé-
ticos, a saber: uno Sobre las herejias, otro Contra los
judios y, sobre todo, su vasta e influyente obra De civita-
te Dei, que fue elaborando en veintidés libros a lo largo
de los anos 414-427 y que fue publicando de forma par-
cial. El motivo concreto de la misma fue la conquista de
Roma porAlarico el afio 410: Agustin argumenta contra
el viejo reproche, ahora renovado, de que la cristianiza-
cién del imperio habia sido la causa de la ruina de Ro-
ma. A este respecto ha desarrollado su amplia teologia
de la historia, segin la cual el mundo estd metafisica-
mente dividido en la ciudad de Dios (civitas Dei) y la
ctudad de este mundo (terrena civitas o civitas diaboli); a
lo largo de toda la historia el verdadero acontecimiento
ha sido la lucha entre ambas fuerzas. En el plano indivi-
dual-existencial y ético es la oposicion entre la fe humil-
de y el orgullo hibrido del hombre ante Dios. La historia
es, pues, el drama de la aceptacién o el rechazo de Dios
por parte de los hombres, y en ese sentido es la historia
de la salvacion o de la condenacién del hombre. La his-
toria profana se desprecia en el marco de esa perspecti-
va cristiana, que es la de Agustin: este mundo (incluida
la misma Roma) pertenece a las cosas transitorias; la
historia demuestra el incremento de su propia decaden-
cia y se encuentra bajo el signo de su fin. La crisis hist6-
rica del afio 410 no fue mds que el detalle de esa marcha
general, y en tal sentido no era la catéstrofe singular y
Unica, como la que supusieron sus coetaneos con su
ideologia romana. Dentro de la historia, el hombre no
puede conocer la frontera entre las dos ciudades; pero
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mediante su comportamiento con Dios es €l quien deci-
de a cudl de las dos ciudadanias pertenece. Estas ideas
de Agustin influyeron de una forma simplificada (con
identificaciones excesivamente simplistas de la civitas)
en los ordenamientos fundamentales de la edad media
(trasladandolas, por ejemplo, a la Iglesia y al Estado).

Una serie de obras dogmaticas contienen explicacio-
nes sobre la confesién de fe, exposiciones sobre el matri-
monio, sobre las relaciones entre la fe y la accién y sobre
otros temas. Los quince libros de la obra vasta y ambi-
ciosa Sobre la Trinidad (399-419) contienen la contribu-
¢ién independiente y originalisima de Agustin al proble-
ma capital de la teologia dogmatica del siglo 1v (1a deno-
minada «doctrina psicologista de la Trinidad», que ex-
plica la colaboracién de las tres divinas personas por
analogia con las facultades animicas del hombre). Hasta
en la obra literaria de Agustin se reflejan los grandes
enfrentamientos y confrontaciones dogmaticas de la
época. Ahi estdn sus escritos antimaniqueos en los que
se aparta de las posiciones fundamentales del mani-
queismo, que durante algunos afos habia sido su reli-
gion o su concepeién del mundo. Se trata del problema
del mal, de la calidad moral del Antiguo Testamento, de
la recta exposicién de la Biblia y de la cristologia que
comporta una verdadera encarnacién (por ejemplo, los
libros Contra el maniqueo Fausto, 397/398).

Los escritos antidonatistas (cf. cap. 5) explican las
relaciones entre ideal de santidad y pecado, el concepto
de Iglesia y de sacramento (por ejemplo, los siete libros
Sobre el bautismo contra los donatistas, 400/401; Contra
el obispo donatista Gaudencio, 421/422). Especialmente
comprometido se muestra Agustin en sus escritos contra
el pelagianismo, a partir del ano 412 (cf. cap. 5), pues en
ellos son objeto de discusion la tradicion de la Iglesia
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africana y sus propios y radicales puntos de vista sobre el
pecado original, la gracia y la libertad humana, la pre-
destinacion y el bautismo (de los nifios). Agustin escri-
bi6 en 411/12 sus tres libros Sobre los méritos de los
pecadores, Sobre el perdon de los pecados y Sobre el
bautismo de los nifios; mas tarde aparecieron sus dos
libros Sobre la gracia de Cristo y Sobre el pecado origi-
nal (418), mientras que uno de sus tratados mas impor-
tantes contra ¢l inteligente pelagiano Juliano de Eclano
(t 454) quedé incompleto, porque Agustin muri6 el 430.

En todos estos escritos Agustin defiende la gracia
como causa exclusiva de la salvacién, que Dios otorga
sin obligacion alguna al hombre, y que éste no merece,
sino que Dios se la concede por pura eleccién y predesti-
nacion.

El hombre esta tan dafiado en su naturaleza por el
pecado de herencia y por sus pecados personales que no
es capaz de hacer el bien y se halla de continuo bajo la
tendencia heredada hacia el mal (la concupiscencia). La
influencia que Agustin ejercié con estas ideas en la his-
toria posterior de la teologia s6lo puede explicarse en su
intensidad e inmediatez por hallarse consignadas por es-
crito en sus obras.

Agustin escribié también tratados antiarrianos. Y
son asimismo muy vastos sus escritos sobre la interpreta-
cion de la Biblia. En los cuatro libros Acerca de la doctri-
na cristiana (De doctrina christiana), aparecidos por los
afios 396-426), se exponen los supuestos y métodos de la
interpretacion biblica; y ello de tal modo que surge de
los mismos una especie de doctrina cristiana de la cultu-
ra, ya que Agustin persigue el programa de aprovechar
la formacién intelectual antigua para el estudio cristiano
de la Biblia. Entre las exposiciones del Antiguo Testa-
mento estan [os doce libros Sobre el sentido literal del
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libro del Génesis (401-414) y la amplia Exposicién de los
Salmos (392-420); entre los trabajos acerca del Nuevo
Testamento hay que recordar los dos libros Sobre el Ser-
mon del Monte (394) y los ciento veinticuatro Tratados
sobre el Evangelio de Juan (407-408) de singular impor-
tancia.

Tiene, ademas, toda una serie de escritos sobre te-
mas de moral o ascesis como la mentira, el matrimonio y
el celibato, la viudedad y la vida monastica. Se han con-
servado centenares de sermones, entre los que las predi-
caciones propiamente dichas constituyen la mayor par-
te. Y, finalmente, son numerosas las cartas, muy diver-
sas por su contenido, extensién e importancia®. Hay al-
gunas reglas monacales que se reclaman al obispo de
Hipona, pero que proceden de época posterior; Agustin
no redacté ninguna regla formal que regulase la vida
monastica, aunque dejé algunas instrucciones importan-
tes (ep. 211,1-4). Las obras de Agustin estan preparadas
con gran cuidado, y las mas dificiles € importantes ocu-
paron por lo general muchos afios al autor.

Entre los escritores latinos cristianos hay que men-
cionar ademas a dos papas: Ledn I (440-461), que dejo
numerosas cartas y sermones, que certifican su interven-
cién en problemas dogmaticos, politicos y politico-ecle-
siasticos; y Gregorio I (590-604), del que también se han
conservado homilias y mas de ochocientas cartas de te-
matica pastoral-practica. Bajo la forma de un comenta-
rio al libro de Job (Moralia in Job) redacté Gregorio
Magno una amplisima instruccion sobre cuestiones de
moral y de ascética. Otra obra en forma de dialogo in-

3. Hace algunos afios se encontraron en diversas bibliotecas numerosas cartas
auténticas de Agustin que se desconocian hasta ahora: J. Divjak, Die neuen Briefe des
HI. Augustinus, en «Wiener Humanistische Blater» 19 (Viena 1977) 10-25. Edicién, J.
Divjak (dir.), en Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum Latinorum, t. 88, Viena 1981.
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forma de algunos grandes santos de Italia y de su admi-
rable vida.

Asi, pues, la historia de ]a antigua literatura eclesias-
tica conocié su periodo floreciente en los siglos 1v-v.
Cierto que también durante los siglos vi-viit hubo una
literatura abundante, pero ya no tuvo la misma origina-
lidad y creatividad, sino que mas bien reunié y reprodu-
jo ideas de los autores precedentes. Leoncio de Bizancio
(1 antes del 543), por ejemplo, y el desconocido Pseudo-
Dionisio Areopagita (ca. 500), son algunos de tales
«tardios» que recogieron la tradicién antigua y trazaron
una suma (aunque con aportaciones propias, por su-
puesto). Mdaximo el Confesor (ca. 580-662) siguié asi-
mismo de manera consciente las tradiciones de los Pa-
dres de los siglos m-v. Y especialmente significativo re-
sulta Juan Damasceno (ca. 650 ca. 754) con su programa
de no querer decir nada de su propia cosecha sino de
apoyarse en la tradicion patristica; lo que hizo cierta-
mente en su propio estilo teoldgico y literario. Con su
obra literaria aparece como uno de los autores més poli-
facéticos de las Iglesias orientales. En general con Juan
Damasceno se considera cerrada la literatura griega de
la Iglesia antigua, mientras que la latina la cierra Isidoro
de Sevilla (ca. 560-636), también importante histdrica-
mente como conservador de la tradicion.
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8. Los cuatro primeros concilios ecuménicog

8.1. Concilio y concilio ecuménico

Entre los innumerables concilios, que desde el siglo
1 se celebraron en todas las iglesias regionales y por los
motivos mas diversos (cf. cap. 3.1.2; cap. 4.1y 4.2.2),
ha habido en el curso de la historia algunos que se desta-
can como concilios ecuménicos. Tal designacién signifi-
ca que dichos sinodos no sélo representaban a una parte
de la Iglesia, ni tenian simplemente una temadtica local,
sino que eran la representacién de la Iglesia extendida
«por todo el mundo» y regulaban cuestiones referidas a
la Iglesia universal. Segin la enumeraciéon que pudo
imponerse a partir del siglo xv1, y que desde entonces se
ha continuado, los concilios ecuménicos en la historia de
la Iglesia han sido veintiuno hasta ahora, ocho de los
cuales se celebraron en tiempos de la Iglesia antigua. No
se pueden seialar unas notas especificas en los concilios
ecuménicos, cual si todos representasen un mismo tipo
especifico. Los criterios vélidos hasta ahora, y que con-
servan su vigencia en el Cédigo de Derecho Canénico’,

1. En el Codex luris Canonici promulgado en 1917, el canon 222; en el nuevo
Codex Iuris Canonici de 1983, el canon 344.
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reclaman para el concilio general que haya sido convo-
cado y presidido por el papa de Roma, y que sea asimis-
mo el papa quien sefiala la temadtica y el orden del dia asi
como la terminacion del concilio y el refrendo de sus
conclusiones.

Estas notas no contaron para los tiempos de la Igle-
sia antigua, y no se dieron de hecho. Los ocho sinodos
ecuménicos de la antigua época eclesidstica no fueron
convocados por el papa de Roma, sino por el emperador
(en cada caso de forma mas o menos directa); el empe-
rador los abria, moderaba y cerraba. Los emperadores
bizantinos estuvieron vivamente interesados en la uni-
dad disciplinaria, ciltica y dogmatica de la Iglesia ~de la
que en general trataban los concilios— por motivos de
unidad y estabilidad, considerandose directamente com-
petentes en tales asuntos (cf. cap. 3.2). Pero no todos y
cada uno de los concilios convocados por algin empera-
dor fueron concilios ecuménicos en la acepcién poste-
rior. La incorporacién de los distintos sinodos a la serie
de concilios ecuménicos, es decir, su valoracién como
sinodos generales con cardcter universal para toda la
Iglesia, no puede deducirse de la idea que se formaron
de si mismos ni del espectro de participantes en la res-
pectiva asamblea eclesial, sino que se determina por la
recepciéon. Con otras palabras, por la valoracién poste-
rior que de ellos ha hecho la Iglesia. Los cuatro prime-
ros concilios ecuménicos, a los que aqui nos referimos,
alcanzaron esa categoria debido a su temadtica capital y a
sus importantes efectos en la historia posterior de la
Iglesia. Habida cuenta del contenido de sus conclusio-
nes, en los siglos siguientes llegaron a ser incluso el gru-
po normativo de todos los otros concilios.

Las conclusiones de fe, formuladas por los mismos,
se refirieron a la imagen de Dios propia del cristianismo
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(la Trinidad), a la cristologia con €l consiguiente concep-
to de la salvacion (soteriologia) y la misma imagen del
hombre (la antropologia teoldgica). El papa Gregorio
Magno (590-604) comparé aquellos cuatro concilios con
los cuatro evangelios, e Isidoro de Sevilla (ca. 560-636)
con los cuatro rios del paraiso. Por esos cuatro concilios
debian regirse, segtin la opinién coetanea, todos los con-
cilios posteriores en sus decisiones. Valoracién que se
ha mantenido sin discusion hasta nuestros dias. Sobre
todo por lo que respecta a la confesion de fe del concilio
de Constantinopla (381) hay que decir que es la Gltima y
unica confesion que comparten todos los cristianos vy,
por tanto, la dnica base dogmatica de todas las Iglesias.
Y ello porque las distintas Iglesias orientales comparten
la misma fe hasta dicho concilio, mientras que rechazan
el de Calcedonia (451) con su confesién.

Tan alta estima requiere ciertamente la exposicion o
traduccién de las viejas formulas y de la teologia conci-
liares al lenguaje y comprension actuales. Y es que for-
mularon sus doctrinas con la mentalidad griega de los
hombres de finales de la Antigiiedad, cuyo «mundo» de
interrogantes, pensamiento y lenguaje no eran sin mas
los del cristiano de hoy. Las viejas férmulas conciliares
s6lo pueden comprenderse ayuddndonos de explicacio-
nes histdricas y teoldgicas, tras penosos esfuerzos y re-
construcciones.

Acerca del procedimiento para hallar la verdad en
los antiguos concilios eclesidsticos, hay que decir que no
habia votaciones directas con recuento de votos. Prime-
ro se escuchaban los votos de los distintos partidos, se
discutia después libremente con manifestaciones es-
pontaneas de asentimiento o desacuerdo, y finalmente
se senalaba la mayoria en forma de aclamaciones predo-

minantes. La posicién de la mayoria de los padres conci-
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liares, impuesta de ese modo, la consideraba su partido
como manifestacién de la voluntad del Espiritu Santo y
como la verdad indiscutible de Dios, que a partir de
entonces era obligatoria para todas las comunidades de

la Iglesia.

8.2. Las primeras discusiones acerca del problema
trinitario

En la segunda mitad del siglo m1 se manifestaron en
Oriente y Occidente puntos de vista contrapuestos acer-
ca de la imagen cristiana de Dios, y en concreto por lo
que se referia a las relactones de Cristo, o del Logos,
con Dios (Padre). En la tradicién neotestamentaria y
posterior se hablaba de Dios (Padre), del Hijo (Logos) y
del Espiritu; pero sus mutuas relaciones quedaban im-
precisas y nunca se habian explicado. Para decirlo bre-
vemente, hasta entonces esas relaciones se habian en-
tendido de modo que también el Hijo era «Dios» (o
«divino»), pero sujeto al Padre (subordinacionismo). Es
verdad que las relaciones de subordinacion se explica-
ban de manera diferente, pero no habia una explicacién
de principio, que evidentemente tampoco era necesaria.
La interpretacion subordinacionista habia sido al co-
mienzo la comiin a toda la Iglesia en su forma de creer
en el Padre y en el Hijo (sobre el Espiritu atn no se
hacian afirmaciones similares). Era la forma consecuen-
te al monoteismo biblico-judio de los cristianos. La fe en
un solo Dios era algo espontaneo. Y al referirse al Lo-
gos divino y al Espiritu era algo conciliable a todas luces
con el monoteismo dentro del modelo de subordinacién
al dnico Dios.

En el siglo 1 llegaron, sin embargo, nuevos interro-
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gantes al respecto. Y hubo diversas tentativas por expli-
car de forma mas precisa las afirmaciones biblicas y la fe
tradicional en este punto. El que en un escenario de
enfrentamientos cadticos se defendieran posiciones dog-
méticas tan diversas tenia su fundamento en la diversi-
dad de tradiciones locales, discrepantes en conceptos,
modelos mentales y puntos teoldgicos de mayor interés.
No existia atin la unificacién lograda por decisién doctri-
nal de toda la Iglesia. Desde fines del siglo u se defendio
marcadamente una teologia, que se denomina monar-
quianismo, empefiada en mantener la unidad, unicidad
y «soberania unica» (monarkhia) de Dios segiin el con-
cepto que de Dios tiene la Biblia. Ello fue, en parte, una
reaccion a la teologia del Logos, defendida por los apo-
logetas del siglo it (cf. cap. 7), que hablaba del Logos
como «un segundo Dios» al lado de Dios (Padre). Para
la sensibilidad de muchos el empleo de la palabra
«Dios» para designar también al Logos resultaba clara-
mente peligroso para la monarquia y unicidad de Dios.
Por ello se intenté de diversos modos asegurar la
unicidad divina. Y o bien se defendia que Cristo es per-
sonalmente Dios, explicindolo en el sentido de que en
Jesiis operaban fuerzas divinas (dinamismo) o de que en
un segundo momento se habia unido a Dios por adop-
cién (adopcionismo). Y en tal caso quedaba tan lejos de
Dios, que la «monarquia» divina no sufria merma algu-
na. O bien se entendia a Cristo como una de las manifes-
taciones (modus) de Dios, que se habria revelado pri-
mero como Padre, después como Hijo y finalmente co-
mo Espiritu (modalismo), aunque siendo siempre uno y
el mismo.
En una u otra versién, el monarquianismo fue a co-
mienzos del siglo 1r la teologia mas difundida y, de he-
cho, la fe comiin de las comunidades eclesidsticas. Los
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teSlogos que empezaron a diferenciar claramente al Lo-
gos como Dios del Padre o que hablaban incluso de una
trinidad (zrinitas) en dios, como lo hacian, entre otros,
Tertuliano, Novaciano e Hipdlito, encontraron una
fuerte resistencia por parte de muchos fieles sencillos,
que les reprochaban la doctrina de dos o de tres dioses
(cf. Tertuliano, Adv. Praxean, 3,1; Hipdlito, Refutatio
IX 11,3; 12,16). Los comienzos de la doctrina trinitaria
en la Iglesia se entendieron como un politeismo y fueron
rechazados cual herejia en nombre del Dios biblico.

El modalismo lo defendié también un libio de nom-
bre Sabelio, por lo que dicha teologia también se deno-
miné sabelianismo. Llegd Sabelio a Roma hacia el ano
217 y fue la causa patente de los primeros enfrentamien-
tos en aquella comunidad, porque su monarquianismo
extremado se sintié como una desviacion, es decir, co-
mo una herejia, respecto de la comin fe romana. Y en
Roma lo excomulgé el papa Calixto. Algunas décadas
mas tarde (257) se reavivé la controversia acerca de la
teologia de Sabelio en su patria, Libia. La cuestién trini-
taria (es decir, las relaciones de Dios-Hijo-Espiritu) se
agudizé cada vez mas. Algunos obispos sabelianos de
Libia ya no se atrevian, por ejemplo, a hablar del «Hijo
de Dios» (como persona independiente). Y asi, ellos y
sus adversarios solicitaron por carta una explicacién al
obispo Dionisio de Alejandria (1 ca. 264), que en sus
respuestas hizo hincapié en la distincion real entre Padre
¢ Hijo (en contra del modalismo). Los sabelianos repli-
caron reprochando a Dionisio el que separase al Padre
del Hijo, que a éste no le llamaba eterno, le hacia ex-
trano al Padre en la esencia y que aseguraba (cosa que
Dionisio discute) que el Hijo no es «de la misma esen-
cia» (griego: homousios) que el Padre. Aparece aqui
por vez primera el importante concepto griego de ho-
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mousios («de la misma esencia»), que iba a jugar un
papel determinante en Nicea. Los sabelianos libios bus-
caron el apoyo del obispo Dionisio de Roma (259-268)
sin duda porque sabian de las tendencias monarquianas
de la Ciudad eterna. Pero el obispo romano rechazé el
sabelianismo asi como las férmulas que le presentaron
de Dionisio de Alejandria. Personalmente defendia un
monarquianismo, segiin el cual el Logos siempre perte-
necia al Padre y no se le podia separar de él. Dionisio de
Alejandria, por el contrario, veia las relaciones en el
sentido de que el Logos habia sido producido por el
Padre, le estaba sujeto (subordinacionismo) y permane-
cia distinto de él. Tras un intercambio epistolar ambos
Dionisios se pusieron de acuerdo, condenaron el monar-
quianismo y el subordinacionismo en sus formas extre-
mas que para ellos resultaban insostenibles, aunque
manteniendo sus teologias diferentes.

Se ve aqui c6mo, con una terminologia dogmatica
sin aclarar, la unién y la excomunién eran algo que casi
se imponian en estas posiciones dificiles. Dionisio de
Alejandria tenia el recelo de que el concepto «de una
misma esencia» se utilizase en un sentido sabeliano (mo-
dalista), pero lo acept6. Queria ver asegurada la trini-
dad real en Dios, y asi decia: la unidad de Dios se am-
plia, sin romperse, en la trinidad; pero se mantiene la
unidad sin que se confunda la trinidad. También Dioni-
sio de Roma defendié la trinidad y la unidad en Dios,
por lo que uno y otro pudieron acercarse en su disputa,
aunque desde luego sin encontrar unos conceptos preci-
sos. Mas para los obispos sabelianos el mero hecho de
hablar de trinidad suponia ya una divisién y pluralidad
insostenibles en Dios, y tenian justamente la impresion
de que se defendia una doctrina de tres dioses.

Casi por las mismas fechas surgia un conflicto en
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Antioquia de Siria acerca de este punto discutido. Alli el
obispo Pablo de Samosata, junto al Eufrates (+ después
del 272), defendia un monarquianismo dinamicista,
mientras que el tedlogo Luciano, considerado como el
fundador de «la Escuela antioquena» (cf. cap. 7), pro-
pugnaba un subordinacionismo. La postura y controver-
sia entre ambos resultan tipicas de la época. Por todas
partes se planted la cuestion trinitaria, un problema en
el que diferian las soluciones con un vogabulario teol4gi-
co carente de unidad y de precisién. Pablo de Samosata,
que habia sido condenado por la Iglesia de Antioquia el
afio 268, utilizaba el concepto de homousios para defen-
der su dinamismo; por lo que el término resulté sospe-
choso incluso mas tarde, en el contexto del concilio de
Nicea. Asi, pues, el problema dogmético capital del
siglo 1v, la cuestion de la unidad y trinidad de Dios, tuvo
su prehistoria en los siglos n-i1.

8.3. El arrianismo y el concilio de Nicea (325)

En el siglo 1v esta discusion acerca del problema de
Dios continud bajo nuevas condiciones, en la forma de
la denominada disputa arriana. La designacion se debi6
al hecho de que los nuevos enfrentamientos y conflictos
los desencadené un presbitero de Alejandria de nombre
Arrio. Desde el ano 318, aproximadamente, predicaba
en su distrito eclesial de la ciudad alejandrina una teolo-
gia claramente subordinaciana, que atln es preciso des-
cribir. Pronto fue desautorizado por su obispo Alejan-
dro; pero no se sometié a sus correcciones dogmaticas.

La rapida y fuerte reaccion de toda la Iglesia en este
conflicto demuestra que Arrio no estaba solo y que mu-
chas personas pensaban como él. El nombre de «arria-
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nismo» para el movimiento que entonces se iniciaba es
relativamente casual, ya que Arrio no fue mas que uno
de los varios representantes destacados de dicha teolo-
gia. No habia aiin una ortodoxia oficial, expresién de
una doctrina eclesidstica comun, en la cuestion trinita-
Ta, sino sélo tradiciones y proyectos concurrentes. Las
decisiones obligatorias para todos sélo se toman en el
curso del conflicto que Arrio desencadena dentro de la
politica eclesial. De ahi que en su posicién dogmatica
claramente definida no se pueda considerar a Arrio ya
desde el comienzo como un desviacionista respecto de
una fe ortodoxa claramente establecida y a la que hubie-
Tan de atenerse todos. Era discipulo del antioqueno Lu-
ciano, y estaba persuadido de que con su subordinacio-
nismo estaba defendiendo una teologia antigua y vene-
rable. Pero al mismo tiempo estaba seguro de recoger
una tradicién alejandrina, ya que sabia que un predece-
$or de su obispo, Dionisio de Alejandria, habia defendi-
do (y habria que decir que al comienzo) un subordina-
cionismo. Asi pudo Arrio considerar atinada y legitima
$u posicién. Pero su obispo Alejandro pudo reclamarse
bara su teologia contraria al mismo Dionisio de Alejan-
dria, que habia asentido al «homousios» y, por tanto, a
Una férmula que excluia el subordinacionismo. S6lo en
la tradicion alejandrina se ve lo dificil que podia ser en
concreto la distincion entre ortodoxia y herejia.
~ Por tanto Arrio se adhirié a una determinada tradi-
c16n del pensamiento dogmatico entre otras varias. Y
por la provocacién, que su teologia representé entre
tanto para los defensores de una tradicion trinitaria dife-
rente, se llegé a unas controversias dogmaticas y ecle-
Stastico-politicas de proporciones hasta entonces desco-
Nocidas y de consecuencias devastadoras para la unidad
Y 1a paz de los cristianos. A ello se sumaron las implica-
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ciones politicas de que el emperador Constantino, por
motivos de ideologia imperial y de oportunismo politi-
co, se interesé en la solucién del conflicto; al principio lo
considerd baladi y m4s tarde tomo en sus manos la solu-
cién, convocando el concilio de Nicea y dirigiendo su
celebracion.
La teologia de Arrio se interesaba por la subordina-
cién ontoldgica del Hijo a Dios (Padre). Para ello for-
mulaba una serie de propiedades o notas exclusivas de
Dios; asi, el Padre era el tinico no engendrado, el tinico
no creado, el Gnico eterno, el solo sin principio. En una
palabra, «el unico verdadero Dios» porque «El es abso-
lutamente el tinico que es el Origen (arkhe)» pues que es
el principio de todas las cosas. El Hijo, en cambio, no es
nada de todo eso, sino que ha sido creado,y hecho. Una
de las f6rmulas provocativas sonaba asi: «El (el Hijo) no
era antes de ser engendrado»; y otra aseguraba: «Hubo
un tiempo en que El no existia.» Junto con muchos otros
Arrio veia demostrada esta afirmacion en el texto bibli-
co de Prov 8,22: «El Sefior me creé como principio de
sus caminos.» Con esta prueba escrituristica y con otras
afirmaciones Arrio ensefiaba que el Hijo habia sido
creado antes de todos los seres y por encima de los mis-
mos tenia que seguir; pero no €ra menos importante y
cierta su subordinacién a Dios. E1 Hijo es ciertamente la
criatura més perfecta, cualitativamente distinta de todas
las otras criaturas; pero habia sido creado y hecho. Asi,
pues, el arrianismo es un tipo de subordinacionismo.
Bien puede afirmarse que el pensamiento de Arrio
presenta una estructura filos6fica y perfectamente aca-
démica, ya que sus afirmaciones derivan de una concep-
cién que, siguiendo la filosofia de su tiempo, «cons-
truia» el mundo a partir del Ser supremo, a partir de la
trascendencia. El Ser supremo (IDios) era singular y tni-
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co, sin que ningun otro ser pudiera alcanzarlo. Los cris-
tianos habian llamado —sobre todo desde el siglo 11— al
Hijo Logos, segin Jn 1,1.14, y a través de ese concepto
habian buscado una conexién del cristianismo con la fi-
losofia. La filosofia hablaba, en efecto, y con distintas
concepciones, de seres intermedios entre trascendencia
y mundo, que podian caracterizarse como logos y que
ontolégicamente ocupaban una posicion media entre
«Dios» y el mundo. Ahora bien esa posicién ontoldgica
media no se da en la fe creacionista biblico-cristiana; esa
fe s6lo conoce la alternativa de Dios y creacién, exclu-
yendo una tercera realidad. Sobre ese trasfondo la teo-
logia cristiana tenia que decidir si el Logos de la Biblia
estaba en el lado de Dios o en el de las criaturas. Arrio
creyd que debia situarlo del lado de la creacién, mien-
tras que sus adversarios y el concilio de Nicea lo pusie-
ron en el lado de Dios. El obispo Alejandro y los otros
antiarrianos pensaban, en un sentido més pastoral que
filoséfico, que de la importancia salvifica del Hijo se
concluia su divinidad: Si el Hijo no es verdadero Dios,
la redencién humana seria una ilusion, porque sélo Dios
puede salvar de la situacion nefasta.

Un sinodo, formado por aproximadamente un cente-
nar de obispos egipcios y libios presididos por Alejandro
de Alejandria, condené a Arrio como hereje. Todo el
grupo de sus seguidores locales, que al principio era
muy pequefio, fue excomulgado; en el mismo se conta-
ban dos obispos, cinco presbiteros y seis didconos. Arrio
no aceptd la condena y se esforzé por ganar para su
causa a otros te6logos del mismo sentir pertenecientes a
otras iglesias. Y se gano, por ejemplo, al origenista Eu-
sebio de Cesarea en Palestina y, sobre todo, a Eusebio
de Nicomedia, hombre decidido y de gran autoridad po-
litica. Se celebraron sinodos en distintos lugares que re-
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habilitaron a Arrio protestando contra la condena ale-
jandrina. Con ello y las reacciones en contrario a estas
medidas arrianas la confusién fue grande. La propagan-
da y el partidismo adquirieron un tono apasionado.
Para poner fin a tantas discusiones Constantino con-
vocd por vez primera un sinodo de toda la Iglesia del
imperio, que €l configuré mediante su ceremonial espe-
cifico con una visién del futuro, presentando a los ojos
del imperio la unidad pacifica y venturosa de emperador
y obispos como las columnas del imperio y de su perma-
nencia. Pero el concilio no resulté tan universal ni repre-
sentativo. Se abrio el 20 de mayo de 325 con aproxima-
damente trescientos obispos, de los que casi un tercio
procedia del entorno inmediato del Asia Menor. Los
restantes llegaron de otras iglesias orientales y, a lo su-
mo, s6lo cinco obispos pertenecian al Occidente latino
(v que con toda probabilidad pertenecian casualmente a
la corte imperial). Por motivos desconocidos el papa
Silvestre 1 (314-335) se hizo representar, cosa que si-
guieron practicando los papas en los concilios posterio-
res de la Iglesia.

En Nicea estuvieron representadas todas las tenden-
cias teoldgicas que por entonces defendian una doctrina
trinitaria. De todos modos ni los partidarios de Arrio ni
sus enemigos formaban grupos perfectamente homogé-
neos. Entre los adversarios se contaban el obispo Ale-
jandro de Alejandria (con su didcono Atanasio, que ha-
bia llevado consigo) y Osio de Cérdoba, que inmediata-
mente presentaron el arrianismo como un peligro dra-
matico para la Iglesia y que ya habian tomado las medi-
das adecuadas contra el mismo. Recibieron el apoyo de
los defensores de un monarquianismo decidido y, en
parte, hasta fanatico (sabelianismo, modalismo), que
alin estaban teologicamente méas alejados de la distin-
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cién arriana entre Hijo (como criatura) y Padre, ya que
(de forma modalista) no establecian una distincién real
entre uno y otro. En cierto sentido dentro de ese grupo
se encontraban Eustatio de Antioquia y, sobre todo,
Marcelo de Ancira (condenado el 336 por su sabelianis-
mo). En conjunto los no arrianos o antiarrianos eran
mayoria.

En el desarrollo y resultado del concilio de Nicea fue
esencial que los padres conciliares tras duros debates
acerca de la disputa dogmatica tomaran como base una
confesién de fe ya existente (un simbolo), que fue pro-
bablemente la confesion de fe que tenia la iglesia de
Eusebio de Cesarea en Palestina. Dicha confesion la
completaron con algunas frases o férmulas, que la ha-
cian antiarriana de un modo mas claro y tajante. En el
texto ya se decia del Hijo que era «Dios de Dios» y
(metaféricamente) «luz de luz». Pero esta formulacién
clara no les parecio lo bastante explicita a los Padres
conciliares en aquella situacién conflictiva. Por ello la
completaron, aunque no se puede precisar el alcance
real de tales complementos. Como quiera que sea
agregaron:

«Dios verdadero de Dios verdadero,
engendrado, no hecho,
consubstancial (homousios) al Padre. »

En estas lineas de la confesién nicena se contiene la
teologia del concilio. Y esta formulada contra los arria-
nos y los eusebianos. Decisivo resulta ahi, y por el con-
texto ajeno a cualquier error, el concepto de homousios:
el Hijo es de la misma sustancia que el Padre, es Dios
como Dios Padre, se distingue de él realmente como
verdadera «persona», aunque esto sélo se dird mas tar-
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de. Tal teologia respondia exactamente a las concepcio-
nes de la Iglesia occidental, en las que (desde Tertulia-
no) se conocia para ¢l Hijo el atributo de consubstantia-
lis, «de la misma esencia», eiusdem substantiae.
El emperador Constantino participd en el desarrollo y
resultado del concilio. Buena prueba de ello es que con-
tribuy6 a imponer el concepto de homousios. Y al final
apoyo el resultado con su autoridad imperial. Como cla-
ra demostracién de ello desterré a Arrio y a los dos
obispos de su circulo mas adicto, que fueron los tinicos
que no suscribieron la confesion de Nicea. El problema
eclesiastico-politico y dogmaético pareci6 resuelto con la
clausura pacifica del concilio. El emperador, antes de
regresar, celebrd con los obispos su vigésimo aniversario
de gobierno. Pero la armonia era engafosa.

8.4. La crisis posnicena y la discusion acerca del Espiritu

El consenso aparentemente logrado, gracias sobre
todo a la presencia de Constantino, fue quebradizo. A
los tres meses del concilio Eusebio de Nicomedia y otros
dos obispos retiraron su firma, que nunca habian podido
estampar con plena conviccion, y en el mismo afio de
325 fueron desterrados. Crecié la oposicién contra Ni-
cea, y para la Iglesia empezaron largos periodos de
crisis.

Por una parte, los arrianos y los grupos en una posi-
cién similar no podian asentir al concilio por motivos
dogmaticos, y rechazaron la afirmacién de homousios.
Por otra, sin embargo, también los «conservadores» te-
nian gravisimas dificultades de principio, por el hecho
de que con dicha palabra se empleaba en una confesion
de fe un concepto filoséfico que no estaba sacado de la
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Biblia®. Esta dificultad estorbé y hasta hizo imposible la
aceptacion del concilio de Nicea por parte de muchos
que estaban de acuerdo con su contenido. El concepto
estaba ademas desacreditado por cuanto que Luciano de
Samosata lo habia empleado en un sentido herético (cf.
cap. 8.2) y su aparicion en los sistemas doctrinales gnds-
ticos hacia ain mas sospechoso su empleo en la confe-
sion eclesial. Y con el concepto se acabé rechazando
todo el concilio.

A ello se sumé que el partido niceno no trabajase
demasiado en la defensa y esclarecimiento del susodicho
concepto, contribuyendo asi a su crédito y recomenda-
cion. Mientras que el Occidente latino en su conjunto, a
una con Egipto, se mantenia fiel a Nicea con una seguri-
dad y naturalidad sorprendentes, y habia ya respondido
a las cuestiones basicas de una forma relativamente sim-
ple y atinada en el sentido en que después lo haria el
concilio, en las Iglesias de Oriente estallaron duros de-
bates acerca de la Trinidad (y mds tarde acerca de la
cristologia, cf. 8.6 y 8.7) con toda su enorme compleji-
dad especulativa. Los debates surgieron de problemas
griegos y discurrieron por los cauces del pensamiento
griego interesado por la filosofia®.

La oposicion al concilio pudo anotarse algunos éxi-
tos. Apenas tres aiios después del concilio de Nicea el
emperador Constantino se decidié por una politica pro-
arriana, aunque no sélo habia asentido a la teologia con-
ciliar, sino que habia influido decisivamente en la mis-
ma, si bien sin disponer de una verdadera informacién

2. El hecho hay que verlo en conexién con todo el proceso de helenizacién que
experimentd por entonces el cristianismo. Véase a este respecto el cap. 7.

3. El cristianismo latino, debido a su peculiaridad, se ocupé mucho més de los
problemas relativos a la praxis eclesial, al concepto de Iglesia, moral y pecado, santi-
dad y proceso de redencién (gracia y libertad).
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dogmatica. Los motivos de este su giro religioso-politico
a costa de los seguidores de Nicea pueden reducirse a
éstos: en ese tiempo puede que Constantino haya senti-
do mas la influencia de algunos arrianos (Eusebio de
Nicomedia) que de los no arrianos; quiza descubrid tam-
bién que la teologia de Arrio, montada sobre la jerar-
quia y la subordinacién, respondia mejor a su propia
ideologia politica, segin la cual el emperador monérqui-
co representaba sobre la tierra la monarquia de Dios (un
Dios, un emperador, un imperio); y también puede ha-
ber inclinado la balanza la reflexién pragmatica de que
en las regiones orientales los arrianos eran claramente
mayoria, llegando el emperador al convencimiento de
que la unidad del imperio sélo podia establecerse con
ellos, no contra ellos. Arrio, Eusebio de Nicomedia y
sus partidarios desterrados fueron rehabilitados por el
emperador, después de que suscribieran unas férmulas
de fe muy vagas. Todos los obispos de la regién que
seguian la fe del concilio fueron depuestos sucesivamen-
te uno tras otro.

Uno de los hombres mas prominentes que se opuso a
esta politica antinicena fue, entre otros, Atanasio
(295-373), que era obispo de Alejandria desde el 328.
Bajo el gobierno de Constantino y de sus sucesores fue
desterrado no menos de cinco veces por un total de die-
cisiete afios. En una serie de concilios sucesivos los obis-
pos buscaron féormulas y definiciones, pero sobre todo
se procesaban de continuo unos a otros, con lo que muy
a menudo no tanto se discutian unas diferencias dogma-
ticas efectivas cuanto que se lanzaban incriminaciones y
calumnias personales de tipo moral y politico, cosa que
ya entraba en el estilo generalizado de la polémica ecle-
siastica (con los herejes) y de la politica imperial. A
partir de Constantino los emperadores intervienen favo-



reciendo o perjudicando a los partidos mediante el es-
tablecimiento o deposicién de los obispos.
Constantino murid el afio 337. Le sucedieron dos de
sus hijos. En Occidente fue emperador Constante
(337-350), un partidario decidido de Nicea y, por tanto,
al unisono con la Iglesia de alli. Pero en Oriente Cons-
tancio II (337-361) apoyé abiertamente el arrianismo.
Bajo su gobierno la Iglesia (nicena) hubo de experimen-
tar por vez primera y de forma masiva la presion violen-
ta de un emperador cristiano contra todo lo que no res-
pondia a su politica y que él consideraba herejia (cf.
cap. 3.2.4). Después de convertirse en inico soberano el
afio 350, Constancio ejercié esa presion también sobre
la Iglesia nicena de Occidente, obligando en los sinodos
a que los obispos firmasen férmulas arrianas y condena-
sen a Atanasio. La negativa la castigaba con el destierro
o con la carcel. Uno de los obispos que mas sufrié fue
Liberio de Roma (352-366). En Occidente hubo ademas
otros opositores valientes y decididos, como Lucifero de
Cagliari, Hilario de Poitiers y Osio de Cérdoba. Todos
hubieron de padecer muchas penalidades como «marti-
res» de su ortodoxia. Asi las cosas, el emperador intenté
con medios brutales convertir el arrianismo en la Gnica
confesién del imperio.

Arrio ya habia muerto el afio 335, Eusebio de Cesa-
rea hacia el 339 y Eusebio de Nicomedia a finales del
341. Pero la discusion proseguia en los concilios con la
introduccién de nuevas férmulas y el intercambio de
hostilidades. La Iglesia occidental se mantuvo conse-
cuente y fiel a Nicea, pero en Oriente se multiplicaron
las tentativas por crear una nueva férmula contra el con-
cilio. Las propuestas en tal sentido no eran cerradamen-
te arrianas ni tampoco abiertamente antinicenas; més
bien se mantenian fieles a una linea «conservadora»; es
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decir, que renunciaban, en la definicién de las relacio-
nes entre Padre e Hijo, a ser mas exactas de lo que
resultaban las férmulas tradicionales. Pero eso ya no era
posible, porque el planteamiento de la cuestién habia
evolucionado.
Este pequefio esbozo de los acontecimientos y parti-
dismos puede dar una idea de lo profunda que era la
crisis del arrianismo incluso después del concilio de Ni-
cea. El que la situacién siguiera siendo tan inestable y
confusa se debidé también en buena parte a la indecision
religioso-politica del emperador, sin cuyo apoyo no po-
dia imponerse definitivamente ninguna de las corrien-
tes. Con la discusién sobre las relaciones entre Padre e
Hijo enlazé la cuestién, objetiva y teoldgicamente co-
nexa, del Espiritu Santo: ;Cuales eran las relaciones del
Espiritu con €l Padre y con el Hijo? Parece que el tema
se convirtié en objeto de debate hacia el afo 360 en
Egipto y algo més tarde en Asia Menor, complicando la
situacién ain mas. Hubo defensores y detractores de la
igualdad de esencia (homousia) del Espiritu Santo con
el Padre (y el Hijo). Los primeros calificaron a los dlti-
mos de «Pneumatémacos» = detractores del Espiritu
(de su igualdad de naturaleza).

Basilio de Cesarea (ca. 330-379) fue el principal de-
fensor de la igualdad de naturaleza del Espiritu, es de-
cir, de su divinidad, sirviéndose para su exposicién de
argumentos biblicos y racionales, y ademads participé de-
cisivamente en la preparacion del segundo concilio ecu-
ménico. Junto con otros obispos mantuvo en Oriente sin
ningin tipo de vacilaciones la tendencia nicena. Ten-
dencia que, de manera inesperada y decisiva, se vio apo-
yada por el cambio de emperador. Con Teodosio el
Grande (379-395) llegaba a emperador de Oriente un
hispano, y por lo mismo un miembro de la Iglesia occi-
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dental y un niceno convencido, que mediante un edicto
de 28 de febrero de 380 impuso a todos los habitantes
del imperio la confesion de Nicea, creando con ello una
Iglesia estatal. La fe nicena la describia ya este empera-
dor como fe en «la Unica divinidad (unam deitatem) del
Padre, del Hijo y del Espiritu Santo, con igual majestad
y en trinidad santa (sub parili maiestate et sub pia trinita-
te)»*. Se operaba asi un cambio violento a costa de los
arrianos, que fue acompanado por la expulsion de sus
obispos y por otras humillaciones, como las que antes
habian padecido los defensores de Nicea. Un indicio
claro de la nueva politica fue también la convocatoria
del concilio de Constantinopla.

8.5. El concilio de Constantinopla (381)

Para poner fin a la controversia arriana y normalizar
la situacion de la Iglesia, el emperador Teodosio convo-
¢6 un concilio en Constantinopla el afio 381. Entre los
objetivos que propuso a este concilio aqui sélo prestare-
mos atencion al restablecimiento de la unidad de la fe. Y
la unidad hubo de lograrse condenando y excluyendo
todas las corrientes de tendencia subordinaciano-
arriana.

De dicho concilio no se han conservado actas ni frag-
mentos de ningin tipo, y ni siquiera el texto alli acepta-
do de la homousia o igualdad de naturaleza del Padre,
del Hijo y del Espiritu. El concilio se atuvo por unanimi-
dad al tenor literal de una confesion de fe aparecida ya
el afio 362. Esa confesién fue citada setenta afios mas

4. El texto del edicto (Cunctos populos) en su versién alemana puede verse en A.
M. Ritter, Alte Kirche, Neukirchen-Viuyn 1977, pag. 178s.
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tarde en el cuarto concilio ecuménico de Calcedonia,
quedando recogida en sus actas como fe «de los santos
Padres de Constantinopla» (cf. 8.7); con ello quedo en
el recuerdo como el simbolo del segundo concilio ecu-
ménico. Pero en realidad no fue el concilio el que redac-
t6 dicha férmula, sino que se apropié un texto ya exis-
tente. Y solo por su recepcion en Calcedonia obtuvo el
concilio de Constantinopla la consideracién eminente y
el prestigio de concilio ecuménico. Considerado en si
mismo, dicho concilio sélo fue un sinodo partidista,
aparte de que s6lo asistieron al mismo obispos orienta-
les. En la valoracion de un sinodo como sinodo ecumé-
nico ejercié un papel determinante la recepcion o acogi-
da eclesiastica (cf. 8.1).

El mencionado simbolo es la confesion de fe «gran-
de» o amplia niceno-constantinopolitana, que todavia
hoy se emplea en la liturgia y que es la tnica realmente
ecuménica; es decir, la tnica aceptada por todas las Igle-
sias cristianas. Contiene casi literalmente la férmula de
Nicea, aunque ampliada en un sentido marcadamente
antiarriano. Lo nuevo en el plano dogmatico (tras la
disputa de los pneumatémacos) son las afirmaciones so-
bre la homousia del Espiritu Santo. Mientras que en
Nicea no se habia dicho nada al respecto, afirmando
simplemente «Creemos... en el Espiritu Santo», ahora
hay una formulacién amplia y precisa:

«Creemos... en el Espiritu Santo,
Serior

y vivificante,

que procede del Padre,

que juntamente con el Padre y el Hijo es adorado
y glorificado,

que hablé por los profetas.»
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Tales afirmaciones contienen por separado y en su
conjunto la aseveracién de la divinidad del Espiritu.
Con este concilio queda configurado el dogma trinitario.

8.6. La cuestion cristolégica

Con el debate trinitario, resuelto en Nicea y Cons-
tantinopla, se entrecruza objetiva y temporalmente la
discusion cristoldgica acerca del lenguaje dogmatico
adecuado para referirse a la singularidad e importancia
de Jesucristo. Y también esta cuestién se planteé en el
horizonte del pensamiento griego de finales de la Anti-
giiedad; es decir, como la cuestién acerca de su ser o
esencia.

Las afirmaciones biblicas sobre Jesus de Nazaret, so-
bre su vida y actividad, su fe y misién, su origen de Dios
y Su resurreccion, se interpretan ahora como afirmacio-
nes sobre su ser peculiar. Su importancia salvifica viene
vista en la peculiaridad singular de su esencia. Las pre-
guntas giraban de manera especial sobre la posibilidad
de afirmar la unidad de Cristo cuando en él se daban dos
realidades ~lo divino y lo humano-, sobre cémo ambas
realidades podian coexistir sin mezclarse en el tinico y

mismo Cristo. En un aspecto decisivo, las afirmaciones
trinitarias ya se habian pronunciado sobre la «esencia» y
la «naturaleza» de Cristo: Cristo es Dios como el Padre.
Poco a poco se fue planteando la cuestién cristolégica en
sentido estricto, pues tras la resolucién del dogma trini-
tario se tuvo conciencia de que quedaban pendientes
algunos problemas.
La cuestion cristolégica ya se habia planteado en los
intentos de sistematizacién de los siglos 11 y m y mas
tarde a propdsito del arrianismo, que en su concepcién
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trinitaria entendia a Cristo como criatura y no como
Dios. Se habian dado numerosas doctrinas cristoldgicas
y herejias, con la consiguiente reacciéon en cadena de
asentimientos y rechazos. Mas cuando se agudizé real-
mente la cuestion cristolégica fue en el siglo v Y, extra-
namente, por obra de un niceno: por obra de Apolinar
de Laodicea (+ ca. 390). Con Nicea sostenia Apolinar la
homousia de Cristo con el Padre, es decir, su divinidad.
Y en aras de esa divinidad defendi6 la opinién de que el
Logos al «encarnarse» no habia asumido a un hombre
(«entero» y completo), sino s6lo una naturaleza humana
incompleta. En efecto, a la naturaleza humana asumida
le faltaba el alma, cuyas funciones respecto del cuerpo
las desempené en Jesucristo el Logos. Sé6lo asi crefa
Apolinar poder mantener alejada de la naturaleza hu-
mana, asumida por el Logos, la tensién entre el bien y el
mal, que cada hombre padece y sufre. Si el Logos en
persona domina y conduce y rige directamente la natu-
raleza humana, Jesucristo queda libre de la debilidad
pecaminosa de la naturaleza humana.

Estas ideas encontraron simpatias y se defendieron
de forma moderada y también en un tono radical. Pero
los nicenos, entre los que se encontraba Apolinar por la
cuestion trinitaria, las rechazaron enérgicamente desde
el 362 con el argumento que siempre se aduce contra e/
apolinarismo y las cristologias emparentadas con él: s6lo
lo que habia sido asumido por el Logos (Cristo) podia
ser redimido por él. Luego si sélo habia asumido un
torso de naturaleza humana (sin alma), estaba claro que
no habia sido redimido el hombre completo. El criterio
de asegurar la salvacién jugé un papel determinante en
la cristologia de la Iglesia antigua. El apolinarismo fue
condenado en varios sinodos (el 377 en Roma, al ano
siguiente en Alejandria, el 379 en Antioquia y el 381 en
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el segundo concilio ecuménico de Constantinopla) y
también por el emperador Teodosio I con leyes opresi-
vas. Los apolinaristas existieron como secta hasta el ano
420.

Diodoro de Tarso (1 antes del 394) acentud6 contra el
arrianismo la divinidad de Cristo, y contra Apolinar la
integridad de una naturaleza humana completa, que el
Logos habia asumido. La divinidad y humanidad tan
netamente separadas en Cristo, destacando cada una
con gran relieve iba a ser desde entonces una nota carac-
teristica de la «Escuela» o tradicién antioquena (cf. cap.
7), a la que Diodoro pertenecia. Los antioquenos man-
tenian la clara distinciéon de que Jesucristo era Hijo de
Dios y también hijo de una madre humana. Con ello no
querian establecer una divisién en Cristo, sino que con-
fesaban a la vez la divinidad y la humanidad. Sus con-
temporaneos, sin embargo, y especialmente los alejan-
drinos, los consideraron sospechosos y hasta les acusa-
ron abiertamente de que «dividian» y «rompian» a Cris-
to. Es verdad que Diodoro hacia hincapié en que «no
son dos hijos»; pero la cristologia antioquena seguia te-
niendo un flanco débil, al no lograr una formulacién
clara de la unidad de Cristo cuando establecia la distin-
cion de filiaciones. Y ése fue desde entonces el proble-
ma cristolégico que aguardaba una explicacion: la duali-
dad y la unidad en Cristo. Y en el mismo lo tipico de los
antioquenos fue el énfasis en la distincion entre lo divino
y lo humano, mientras que los alejandrinos acentuaban
la unidad a costa de la dualidad (o asi al menos lo en-
tendian los antioquenos).

La linea antioquena de la cristologia la prolongé
Teodoro de Mopsuestia (1 428). En el Logos encarnado
distinguia claramente la naturaleza divina de la humana,
remarcando contra arrianos y apolinaristas que el Logos
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habia asumido una naturaleza humana completa; pensa-
ba a la vez en la unidad de ambas naturalezas, aunque
subrayandola con el concepto de «unién» (griego: syn-
apheia) por lo que a los ojos de sus adversarios resultaba
extremadamente débil e imprecisa. Y quienes pensaban
de manera distinta no cesaron de reprochar a la
cristologia antioquena que pensaba y presentaba una di-
vision de Cristo. Con ello se impuso un clima de polari-
zacién nerviosa y polémica, en el que se esperaban los
«fallos» dogmaticos o politicos del adversario. A titulo
postumo Teodoro fue condenado en el quinto concilio
ecuménico el ano 553.

Por parte de Alejandria se consider6 una debilidad
de los antioquenos, en el sentido de una herejia defendi-
da a cara descubierta, en el que un discipulo de Teodo-
ro, Nestorio (1 después del 451) ocupase la sede episco-
pal de Constantinopla (428), cuya ocupacién siempre
habia sido un elemento politico de primer orden, por-
que Alejandria siempre anduvo en liza con Constantino-
pla por cuestiones de preeminencia. Ya desde los mis-
mos comienzos de su episcopado Nestorio suscité una
controversia acerca de la conveniencia del titulo de ma-
dre de Dios (griego: theotokos), aplicado a Maria. Como
antioqueno tenia sus dificultades no respecto de la legiti-
midad dogmatica de tal titulo, sino sobre los malenten-
didos a que podia dar lugar. Lo consideraba equivoco,
por cuanto que solo del hombre que hay en Cristo, pero
no de Dios, podia decirse que habia nacido de Maria.
Temia, ademas, que el titulo pudiera inducir a represen-
taciones miticas de una madre de Dios. Por ello intent6
Nestorio una via media con el titulo de «madre de Cris-
to» (christotokos), ya que el nombre de Cristo indica
ambas naturalezas unidas. Pero los alejandrinos alzaron
una protesta dramatica, por parecerles que con ello se
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negaba tajantemente la unidad de Cristo, se «dividia» a
Cristo. Y protestas surgieron asimismo de la piedad po-
pular que amaba el viejo titulo de «madre de Dios» apli-
cado a Maria. La disputa, cuyos detalles no podemos
seguir aqui detenidamente, desencadené los enfrenta-
mientos cristologicos que condujeron a las decisiones
conciliares.

Por lo que al fondo teolégico del debate se refiere, es
importante tener en cuenta los datos siguientes. Al dis-
tinguir los antioquenos tan netamente las dos naturale-
zas en Cristo, tenian sus reservas frente a cualquier em-
pleo espontéaneo del lenguaje cristoldgico (sobre todo en
Alejandria), que se denomina comunicacién de idiomas.
Con ello se quiere indicar que, dada la estrecha unidad
en Jesucristo, las propiedades de sus dos naturalezas
pueden predicarse de €l reciprocamente, de forma que
bajo el Ginico nombre de Cristo, que s6lo se refiere a una
de las dos naturalezas, se predican también las propie-
dades de la otra. Ejemplo de ello serian frases como
éstas: «el Logos de Dios fue crucificado», «el Logos ha
padecido». En estos dos casos, y bajo un tinico nombre
de Cristo («Logos de Dios») que se refiere a la naturale-
za divina, se hacen afirmaciones sobre su naturaleza
humana.

Los concilios sucesivos refrendaran esa posibilidad,
que todavia hoy forma parte del lenguaje dogmadtico de
la Iglesia. Con tal supuesto el titulo de «madre de Dios»
(Dios nacié de Maria) no sélo era legitimo sino que
(desde la perspectiva alejandrina) venia a ser un test de
la seriedad con que los antioquenos tomaban la unidad
de Cristo. Y los alejandrinos vieron en las reservas de
Nestorio frente al titulo susodicho la negacién de esa
unidén de las naturalezas. «Dividia» a Cristo, por lo que
fue tachado de archihereje. Los investigadores de Nes-
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torio han podido demostrar que la herejia que se le atri-
buy6 en el sentido de «separar» o «dividir» a Cristo en
dos seres no la defendi6 €1 realmente. Fue un pensador
ortodoxo, incluso segin los criterios de su época. Es
verdad que otros defendieron una cristologia «nestoria-
na», pero Nestorio no fue personalmente un hereje
«nestoriano»’.
La protesta e irritacidon contra Nestorio llegaron so-
bre todo de la iglesia de Alejandria y de su patriarca
Cirilo. También Roma tomé posiciones en favor de Ciri-
lo de Alejandria, ya que Nestorio dej6 de informar en la
capital con la precisién con que lo hizo Cirilo sobre su
punto de vista. La cristologia (alejandrina) de Cirilo,
que fue defendida también en otros puntos, como por
ejemplo en Constantinopla, se puede calificar de teo-
céntrica. El arranque de todas las afirmaciones es la di-
vinidad del Logos. Lo cual respondia a una tradicion
mas antigua, pues incluso las cristologias subordinacio-
nistas (como eran las de los apologistas del siglo 11 o la
de Origenes en el siglo m) calificaban al Logos de divino
o simplemente lo llamaban Dios. Esto permite com-
prender lo fuerte que era la posicion de Cirilo. Por lo
demas, los antioquenos descubrieron ahi una deficiencia
de enorme peligrosidad: si en la cristologia dominaba
hasta ese punto la divinidad y si apenas cabia hablar, o
sblo de forma inconsecuente, del ser humano de Cristo,
la imagen del Cristo hecho hombre resultaba incompleta
y «mutilada». Por ello los mismos antioquenos advertian
que, para mantener la ortodoxia, era preciso evitar que
la humanidad de Cristo se disolviese en la divinidad.
Ambas opciones, la antioquena y la alejandria, no
eran contradictorias entre si; el que supusieran que se

5. Como orientacién, véase A. Grillmeier, Jesus der Christus im Glauben der
Kirche, vol. 1, Friburgo-Basilea-Viena 21982.
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excluian mutuamente no respondia de forma primordial
a unos fundamentos teolégicos. Tal vez cabria decir que
Ia cristologia antioquena se interesaba por una proximi-
dad biblica (por el «Jesus histérico» de los evangelios) y
por tomar en serio la entrada de Dios en la historia
humana. Por su parte, la cristologia alejandrina arranca-
ba de una espiritualidad de la ascension del hombre has-
ta la asimilacién a Dios (la «divinizacién») por Cristo,
con lo que razonablemente el ser divino de Jesucristo
ocupaba una parte esencialmente mayor de la teologia
que no su ser humano.

Cirilo reacciond pronto y de forma enérgica contra
Nestorio. Mediante cartas y tomas de posicién dogmati-
cas, que remitio a adversarios y a partidarios potenciales
alcanzé resonancia y secuaces (sobre todo entre los
monjes egipcios, en Roma y en la corte imperial). Un
primer éxito lo obtuvo cuando un sinodo romano, cele-
brado el 11 de agosto de 430, condené a Nestorio y le
inst6 a retractarse de su doctrina bajo la amenaza de
privarle de su sede episcopal. Cirilo reforzé su argumen-
tacién dogmatica conocida de todos remitiéndose entre
otras cosas a la férmula tradicional de «una es la
naturaleza del Logos divino encarnado». Los antioque-
nos le reprocharon el no hacer hincapié en la dualidad
de Dios y de hombre; para ellos las tesis cirilianas conte-
nian muchos aspectos confusos y sospechosos. Por todo
lo cual Nestorio no se retract6. Los antioquenos (y entre
ellos Teodoreto de Ciro, t ca. 446) en modo alguno se
sintieron refutados por Cirilo, siendo del parecer de que
debian combatir la herejia que habian descubierto en 1a
cristologia alejandrina, mientras que Cirilo los atacaba a
ellos. Mediante cartas, intervenciones diplomaticas e in-
trigas se fomento la agitacion, estallando por todas par-
tes las discordias y hostilidades. Los ejemplos de épocas
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anteriores aconsejaron al emperador convocar un sino-
do general para restablecer la unidad, en la que estaba
personalmente interesado.

8.7. Los concilios de Efeso (431) y de Calcedonia (451)

El 19 de noviembre de 430 convocd el emperador
Teodosio Il un concilio, que deberia reunirse al afo si-
guiente en Efeso. La prehistoria y preparacién fueron
turbulentas. Dentro de la rivalidad de los partidos ecle-
sidsticos Cirilo demostrd tener mejor tictica y ser un
tanto menos escrupuloso que la parte contraria en el
empleo de la fuerza y hasta de la violencia. Con todo
ello se procuré ya desde el principio una ventaja decisi-
va en Efeso. Los obispos de Siria y territorios adyacen-
tes, que bajo la capitania del obispo Juan de Antioquia
formaron un partido favorable a Nestorio, no mostraron
prisa alguna por ponerse en marcha hacia un concilio del
que nada bueno esperaban. Tampoco los delegados de
Roma habian llegado todavia. Y Cirilo aprovechd la cir-
cunstancia para abrir por su cuenta y riesgo el concilio,
el 22 de junio de 431, antes de que estuvieran presentes
los obispos orientales (es decir, los de Siria y Palestina)
y los representantes romanos. El sentido del concilio no
podia ser otro que el de examinar las acusaciones de
Cirilo contra Nestorio con vistas a justificarlas. Y aquel
golpe de efecto cambié los papeles porque era Nestorio
al que habia que examinar y quien tenia que justificarse.

Los orientales llegaron cinco dias después y los dele-
gados de Roma dos semanas mas tarde. El sinodo de
Cirilo conden6 a Nestorio, que se negd a comparecer
ante el mismo y fue depuesto. Los representantes roma-
nos confirmaron la sentencia, por cuanto que coincidia
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con la del sinodo romano del 430 (cf. cap. 8.6). Los
obispos orientales por su parte abrieron, también en
Efeso, otro sinodo y depusieron a Cirilo asi como al
obispo del lugar, Memnén de Efeso. El sinodo de Cirilo
reaccioné deponiendo a su vez a Juan de Antioquia y a
Sus partidarios. La confusién fue grande, pero mayor
todavia lo grotesco de la situacién. Como ambos bandos
apelasen al emperador, éste hizo encarcelar a Nestorio,
a Cirilo y a Memnén. Las negociaciones al respecto re-
sultaron inutiles. El pueblo y los monjes participaron en
los acontecimientos, porque su fe se sinti6 afectada por
las cuestiones teoldgicas. El emperador acabé entonces
por inclinarse hacia el partido mayoritario de los alejan-
drinos, aunque sin condenar a los orientales. Como la
unién y la reconciliacién no eran posibles, profunda-
mente desilusionado y con graves recriminaciones, dejo
libres a los obispos y clausur6 el concilio en octubre del
431.

En definitiva habia ganado el partido de Cirilo, pues
el emperador s6lo mantuvo encarcelado a Nestorio y lo
sustituy6 en Constantinopla con un obispo del agrado de
los alejandrinos. Nestorio murié desterrado en Egipto
lo mas pronto el afio 451.

Hay algo extrafio en la valoracién de los aconteci-
mientos de este tercer concilio ecuménico. En realidad
hubo dos concilios paralelos, uno y otro profundamente
partidistas y nada ecuménicos, aunque se ha metido en
la serie de los mismos al de Cirilo (partiendo sin duda
alguna de la recepcion y refrendo posteriores de su doc-
trina). ;Ddénde radica su importancia? El tinico resulta-
do fue la condena de Nestorio y la confirmacién del
titulo «madre de Dios» aplicado a Maria; pero no se
formulé ningtin texto, ningin simbolo. En esta época
antigua hubo concilios teolégicamente méas importantes;
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fue su prestigio posterior en la Iglesia antigua lo que lo
alzé a tan alta categoria.

Tuvo ademds una historia posterior, que forma parte

del concilio y que puede iluminar su valoracién. El nue-
vo papa Sixto 111 (432-440) y el emperador hicieron es-
fuerzos por restablecer la paz y la unién. Hubo nuevas y
largas negociaciones entre Cirilo y Juan de Antioquia;
cosa que constituye uno de los pocos ejemplos de es-
fuerzo por la unidad en vez de confrontar posiciones,
como era lo habitual en aquel tiempo. Ambas partes se
hicieron concesiones: los antioquenos nada opusieron a
la condena de Nestorio, mientras que Cirilo renuncié a
imponer determinadas frases. Y merece recordarse el
que Cirilo diera su asentimiento a una confesion de
Antioquia. El afio 433 se llegd a una importante formula
de unién, que bien puede considerarse como un fruto
tardio de los sucesos de Efeso en 431. Teolégicamente
evidencia un avance decisivo acentuando por igual tanto
la distincién entre divinidad y humanidad en Cristo co-
mo la unidad que en €l se da. No se trataba de un com-
promiso sino de un intento por llegar a la sintesis de las
perspectivas contrapuestas. Las lineas centrales de esa
férmula de unién dicen asi:

«Confesamos... a nuestro Sefior Jesucristo

Hijo de Dios unigénito,

Dios perfecto y hombre perfecto...

el mismo consubstancial (homousios) con el Pa-
dre en cuanto a la divinidad

y consubstancial con nosotros segin la hu-
manidad.

Porque se hizo la union de dos naturalezas,

por lo cual confesamos a un solo Sefior, a un solo
Hijo y a un solo Cristo.
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Segiin la inteligencia de esta inconfundible unién,
confesamos a la santa Virgen por madre de Dios. »

Estas frases conjuntaban ambas posiciones y daban
satisfaccion a los temores reciprocos. Pero hubo por
ambos bandos extremistas que protestaron contra la for-
mula. La union no podia imponerse mediante una politi-
ca eclesial, por lo que fue relativamente ineficaz. En su
misma formulacién tampoco resulté efectivamente clara
en el aspecto dogmatico por el trasfondo de las contro-
versias en curso. En cualquiera de los casos €l debate
continug.

La fase siguiente se desarrollé ya bajo nombres nue-
vos: ahora era ya papa en Roma Ledn Magno (440-461);
Juan de Antioquia muri6 por los afios 441/442, y a Cirilo
(1 444) le sucedié como obispo de Alejandria Didscoro,
que desarroll6 una politica ain mdés dura que la de Ciri-
lo; en Constantinopla ocup6 la sede episcopal Flaviano
el afio 447/448. La disputa estall6 de nuevo, cuando por
ese mismo ano de 447/448 un anciano monje, llamado
Eutiques propuso en Constantinopla una cristologia pro-
vocativa. Se trataba de un furibundo antinestoriano, se-
guidor de Cirilo y enemigo encarnizado de la férmula
unionista del 433. Defendia su posicion tan tajante que
hay que hablar de un verdadero monofisismo: la huma-
nidad y la divinidad sélo forman en Cristo una naturale-

za (lo que llevaba de hecho a la conclusién de que Io
Unico que cuenta es la naturaleza divina: en Cristo no
hay mas que una sola naturaleza, que es la divina). Has-
ta qué punto desaparecia en la cristologia eutiquiana la
naturaleza humana de Cristo lo pone de manifiesto una
imagen, habitual entre los monofisitas: en Cristo la hu-
manidad se disuelve en la divinidad como una gota de
agua dulce se disuelve en el océano salado. Eutiques lo
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defendia en esta versién: Cristo consta «de dos naturale-
zas», lo cual equivalia a decir que antes de la unién,
antes de la encarnacién ya existian las dos naturalezas,
que en Cristo se unieron para formar una sola; y en esa
unién sélo se mantiene la naturaleza divina. Con Euti-
ques la teologia alejandrina incurre en lo que siempre
habia sido su tentacién: el monofisismo explicito.

Un sinodo reunido en Constantinopla, el 22 de no-
viembre de 448, condend a Eutiques, que, sin embargo,
obtuvo el apoyo incondiconal de Diéscoro, que de he-
cho defendia la misma teologia. Eutiques consiguié que
el emperador Tesodosio 1t convocase el afio 449 un con-
cilio ecuménico en Efeso. El papa Leén Magno no sélo
intervino, como lo habian hecho sus predecesores, me-
diante una legacién al concilio, sino que ademas redact6
un tratado dogmadtico sobre el problema cristolégico y
sobre su propia posicidn, que envié al obispo Flaviano
de Constantinopla. Es el que luego seria famoso Torus
Leonis o Epistola dogmdtica ad Flavianum. El escrito
demuestra el extraordinario conocimiento que Ledn te-
nia del problema, la claridad de sus conceptos y la in-
fluencia que iba a ejercer, como demostraria posterior-
mente la historia.

El concilio convocado lo prepararon y urdieron de
tal modo las gentes de Eutiques que aseguraron la presi-
dencia del mismo para el extremadamente partidista
Diéscoro, mientras que los representantes de otras ten-
dencias quedaban excluidos. El viejo antioqueno Teo-
doreto de Ciro, por ejemplo, recibié una prohibicién de
participar. Y en el mismo tono dirigi6 las negociaciones
Diéscoro. Los obispos del concilio no eran monofisitas,
pero Didscoro los intimid6 por completo, no permitié
que se dejara sentir oposicién alguna e impidi6é contra
las repetidas propuestas de los legados de Roma que se
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leyese el Tomus Leonis con el que no comulgaba dog-
maticamente.

Bajo semejante montaje el concilio rehabilité a Euti-
ques, depuso a todos los antioquenos importantes (co-
mo Flaviano y Teodoreto) calificindolos de herejes co-
mo los nestorianos. Hubo una oleada de protestas, pues
fueron muchos los afectados: los antioquenos, ¢l papa
de Roma, el episcopado galo e itdlico, el emperador de
Occidente Valentiniano m. Pero el emperador de
Oriente, Teodosio 11, refrendé el concilio en 449, En la
historiografia ha entrado como el sinodo de! latrocinio.
A los no monofisitas la situacion se les aparecié des-
esperada.

Pero el afio 450 moria Teodosio 11, y el cambio politi-
co pronto abrié perspectivas muy diferentes: bajo la
emperatriz Pulqueria y con el emperador Marciano se
invirtieron los papeles, perdiendo unos la influencia que
los otros alcanzaron. La corte imperial establecié con-
tacto con el papa de Roma. Se perfilé una nueva linea
en la politica eclesial, que apuntaba a un nuevo concilio
y que cont6 con la mayoria de los obispos. Y, en efecto,
la pareja imperial convoco el concilio, que se celebré en
Calcedonia, junto a Constantinopla, desde el 8 de octu-
bre al 1 de noviembre de 451, y que se considera el

cuarto concilio ecuménico. Con la asistencia de mds de
quinientos obispos, predominantemente de las iglesias
orientales, y bajo la direccion de los comisarios imperia-
les, la primera parte del mismo se centré en hacer olvi-
dar el «sinodo del latrocinio» del 449 (que, por ende, no
fue reconocido como un sinodo ecuménico, cual era su
pretension). Flaviano fue rehabilitado y Didscoro de-
puesto.

Mas importante fue la bisqueda de una confesion,
que pudiera unir a todos. En las negociaciones jugé evi-
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dentemente un papel constructivo de gran alcance el
Tomus Leonis, o sea, el escrito dogmético del papa
Leén 1. Y es digno de notar que ello ocurrié de forma
que se puso de relieve su coincidencia con Cirilo. Efecti-
vamente, en Calcedonia se evoco6 la figura de Cirilo co-
mo testigo de la ortodoxia y, con él, el concilio de Efeso
de 431.

Tras grandes dificultades una comisién propuso un
texto dogmatico, que, con dificultad, acabé siendo acep-
tado. Es la confesion de fe de Calcedonia, del afio 451°.
Empieza con un predmbulo, interesante sobre todo por-
que cita en favor de la tradicién ortodoxa a los dos sino-
dos de Nicea (325) y de Constantinopla (381)”. Expone
después los dos errores del nestorianismo y del monofi-
sismo para rechazarlos, siguiendo finalmente la férmula
de fe propiamente dicha. Esa f6rmula describe primero
la unidad y distincién en Cristo a la vez que confirma el
titulo de «madre de Dios», en ¢l mismo estilo de la for-
mula unionista del 433 y, en parte, coincidiendo literal-

mente con ella:

«Siguiendo, pues, a los Santos Padres, todos a
una voz

ensefiamos que ha de confesarse

a un solo y el mismo Hijo, nuestro Sefior Jesu-
cristo,

el mismo perfecto en la divinidad

6. Los investigadores consideraron hasta ahora que el texto realmente extenso
est4 construido esencialmente con los conceptos y afirmaciones del Tomus Leonis. La
influencia del escrito de Leén recientemente se tiene por menos decisiva. Lo cierto es
que el texto calcedénico utiliza también ciertas redacciones anteriores escritas por
obispos importantes. Asi, se reconoce la influencia de una carta de Juan de Antioquia
a Cirilo y de varias cartas de éste dirigidas a Nestorio y de Flaviano al propio Ledn.

7. Con ello obtuvo el concilio de Constantinopla su categoria ecuménica. Ver lo

dicho en 8.5.
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y el mismo perfecto en la humanidad,
Dios verdaderamente, y el mismo verdaderamente
hombre. ..
consubstancial (homousios) con el Padre en cuan-
to a la divinidad,
y el mismo consubstancial (homousios) con noso-
tros en cuanto a la humanidad;
...engendrado del Padre antes de los siglos en
cuanto a la divinidad,
y el mismo en los dltimos dias...
engendrado de Maria Virgen, madre de Dios
en cuanto a la humanidad...»

Y después continda la definicién con unas férmulas
originales como no habian aparecido hasta entonces en
pinguna confesion eclesiastica:

«...en dos naturalezas,
sin confusion, sin cambio,
sin division, sin separacion,
en modo alguno borrada la diferencia de natu-
ralezas
por causa de la union (o: mediante la unién),
sino conservando, mds bien, cada naturaleza su
propiedad,
y concurriendo en una sola persona (prosopon) y
en una sola hipédstasis,
no partido o dividido en dos personas,
sino uno solo y el mismo Hijo unigénito,
Dios, Verbo (Logos), Sefior, Jesucristo...»

En este texto facilmente se reconocen las delimita-
ciones frente al nestorianismo y al monofisismo, pues
que se acentuan la unidad y la dualidad en Cristo: se
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trata de «una persona» «en dos naturalezas». Los dos
conceptos definitorios decisivos, persona (prosopon) y
naturaleza (physis), son de indole filosofica. En sus con-
cilios, la Iglesia antigua se preguntaba al modo griego
por la importancia salvifica de Jesis, interrogdndose por
el peculiar ser y esencia del Sefior. Y a la pregunta co-
rrespondia la respuesta: Cristo es un ser inico de singu-
lar estructura ontoldgica.

El 25 de octubre del 451 esta confesion fue procla-
mada solemnemente como la confesién del concilio
imperial, ligada a un ceremonial asimismo imperial y
evocando la hora grande de la ortodoxia. Pero Calcedo-
nia no significé en modo alguno el final de las controver-
sias cristolégicas. El concilio no habia logrado la paz
universal ni dentro de la Iglesia ni en el plano politico.
La historia subsiguiente a Calcedonia es la historia de un
amplio no reconocimiento del concilio. Ese va a ser en
buena medida el tema de la segunda mitad del siglo vy
todo el siglo vi: la crisis provocada por el concilio. El
Estado hizo todos los posibles por imponer las f6rmulas
conciliares, pero en vano.

La oposicién més fuerte surgié en Egipto, cuya igle-
sia cerro filas contra la condena de su patriarca Didscoro
y persistié en su peculiar teologia (inclinada hacia el
monofisismo). De esa oposicién histdrica surgi6 la igle-
sia copta de Egipto, que subsiste todavia hoy, y que por
su confesion es una iglesia precalcedonica, en el sentido
de la cristologia ciriliana de una «unidad» de las natura-
lezas. Calcedonia suscité también por entonces la resis-
tencia de Palestina y Siria. Resistencia que pudo apoyar-
se en algunos te6logos, aunque también en las simpatias
que hall6 entre los monjes y en el pueblo eclesial. Cier-
tas tradiciones populares de indole ascético-espiritual
tenian profundamente arraigada la idea de la diviniza-
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cién o asimilaciéon a Dios del hombre e hicieron ver la
doctrina conciliar de las dos naturalezas como un me-
noscabo de Cristo y de la salvacién humana. La diviniza-
cién total fue concepcion rectora de toda la teologia.
También la politica imperial oscil6 a veces entre Cal-
cedonia y el monofisismo. De los esfuerzos en favor de
la unién y de las simpatias hacia las tendencias alejan-
drino-monofisitas surgié un movimiento que intentd
tender un puente mediante una interpretacién de Calce-
donia, de la que se prometia un consenso universal en
pro del concilio. Debido a la reinterpretacion esa teolo-
gia se denomina neo-calcedonismo®. Sus perspectivas y
centros de interés fueron los de la teologia dominante en
la ortodoxia oriental del siglo vi. El lenguaje de las for-
mulas calcedonianas acerca de las dos naturalezas se le
antojaba en exceso «tosco» y «grosero». Por ello se re-
mitia a la expresion cirilica de «una naturaleza», con la
que a su entender habia que interpretar Calcedonia.
Y mientras los monofisitas tenian por nestoriana la
confesion de fe de Calcedonia y echaban de menos en el
citado concilio los aspectos decisivos de la teologia de su
gran Cirilo, los neocalcedonios consideraban compati-
bles la doctrina cirilica y la conciliar. Y sobre todo esti-
maban atinado el afiadir al concilio de Calcedonia algu-
nas férmulas o frases de Cirilo, y a las que Cirilo habia
renunciado en su tiempo por mor de la paz y de la f6r-
mula unionista del 433. Y asi vino a cobrar Cirilo una
renovada actualidad por sus netas precisiones contra el
nestorianismo.
La nota distintiva del movimiento neocalcedonico,
sostenido principalmente por monjes egipcios, fue una

8. Sobre este punto, ademds de los articulos correspondientes en los diccionarios
especializados, ver S. Helmer, Der Neuchalkedonismus. Geschichte, Berechtigung und

Bed. g eines dog hichilichen Begriffs, tesis doctoral, Bonn 1962.
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teologia que no otorgaba valor alguno a la precisiéon de
las diferencias en Cristo. Sacaba todas las consecuencias
de la comunicacién de idiomas y preferia frases como
«Uno de la Trinidad (el Logos, es decir, Dios) ha pade-
cido». Se les llamo justamente teopasquitas, que es tanto
como defensores de la doctrina de que «Dios ha padeci-
do». La unidad de ser en Cristo se entendia, pues, de
forma que no tenia importancia dogmatica alguna la dis-
tincién de las dos naturalezas.

La pretendida unién con los monofisitas no la logré
el neocalcedonismo, aunque de todos modos contribuy6
a la opresion del nestorianismo. El politico eclesial mas
importante y a la vez uno de los te6logos mas prominen-
tes del neocalcedonismo fue en el siglo vi el emperador
Justiniano I (527-565), que indtilmente procurd la unién
con los monofisitas en el quinto concilio ecuménico de
Constantinopla, celebrado el 553. A lo largo de la histo-
ria eclesidstica se mantuvo una division de iglesias calce-
dénicas, nestorianas y monofisitas, aunque conviene re-
cordar, como conclusién, que las razones capitales de
esa division eclesiastica no sélo fueron las diferencias
dogmaticas aqui senaladas, sino ante todo y sobre todo
las circunstancias politicas, nacionales y emotivas.
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9. Conclusion

Hasta el siglo v1, el cristianismo llegé a ser la religion
del mundo antiguo, habiéndose extendido hasta mds
alla de sus fronteras. Para esa época ya habia configura-
do los elementos decisivos de su identidad como Iglesia:
una constitucion, una liturgia, una confesién (o dogma),
un canon biblico, un método de teologia, al tiempo que
habia establecido sus relaciones con la sociedad y la cul-
tura. Ese proceso permitié la aparicién de tradiciones y
continuidades muy firmes, aunque en la discusién de
interpretaciones controvertidas hizo también que ya en
esa fase temprana el cristianismo perdiera su unidad que
ya no iba a recuperar jamas.

Desde finales del siglo 1v se perfila un cambio en las
condiciones politicas. Como consecuencia de la emigra-
cion de los pueblos del Norte surgen en los territorios
occidentales, es decir, en Galia, Esparnia, Africa e Italia,
unos reinos germanicos contra los que ya no puede man-
tenerse el imperio romano. Tras la pérdida de la antigua
conexion politica que la administracion romana conferia
a esas tierras, fue la Iglesia el tinico baluarte para que la
poblacién autdctona mantuviera su unidad e identidad.
Es verdad que los pueblos recién llegados habfan sido ya
cristianizados en parte, pero en razén de su confesion
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arriana no estaban mas pr6ximos a los ciudadanos del
imperio, de lo que pudieran estarlo los «barbaros». En
ese doble dominio extranjero, de indole tanto politica
como religiosa, la funcién unificadora de la Iglesia fue
de una importancia social extraordinaria.

Para esa misma época, la parte oriental del imperio
se habia mantenido relativamente intacta. Las iglesias
orientales proseguian su existencia bajo un emperador
romano dentro del imperio con sus viejas fronteras. Jun-
to con la tradicion grecorromana fueron la base de la
temprana historia y cultura bizantina. Asi, pues, las con-
diciones politicas fueron muy distintas para el cristianis-
mo. Con el correr del tiempo, la Iglesia occidental ya no
se orientd por los intereses del emperador y del imperio
romanos, sino que habida cuenta de las nuevas realida-
des y de los nuevos gobernantes y por motivos misione-
ros se orient6 hacia Occidente.

En Oriente y en Occidente las Iglesias iniciaban sus
caminos separados: el de la primera época bizantina y el
de la primera época medieval-occidental. La edad me-
dia europea iba a estar informada por un cristianismo
que, como Iglesia, habia configurado sus perfiles bajo
las influencias de la tardia antigitedad romana y del he-
lenismo.
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Actividad social véase Caridad
Adopcionismo 220
Agape 152
Agustin 98s 143 155 179 184 209s
Aislamiento 13 24 52-58 91
Alegoria 27 188s 205
Alejandria 35 129ss 141 199-203
221s
Altar 54 142 152
de la Victoria 83 95
Ambrosio 83 94-98 154 207
Amor 21
Aniceto 181
Antigitedad
greco-romana 28 255
prueba de 187 195
Antiguo Testamento 102 123 157
188s
Antioquia 22s 36 129 141 205
238s
Apocaliptica 11 14 210
Apécrifos 194
Apolinar (apolinarismo) 237
Apologética (apologetas) 26 186
195s 201s
Apostoles 16 34 46 61 107s 115s
120ss 190
Apostolicidad 107s 121 125 132
189
Apostélico
concilio 19
padres 10 193s
Arcano véase Disciplina
Arrio (arrianismo) 89 92s 179

Indice alfabético

202s 223-229 236 254s
Ascesis (ascetas) 170 172 204 206
Atanasio 94s 202 227 231s
Ateisnfo 54 69
Autoridad 114-117 120
Ayuno 107 160s

Basilio 94 172 204 233
Bautismo 12 14 19 79 106 143-151
159 165 171 179s
de enfermos 149
de herejes 137 180
de niios 149 212
de sangre 149s
Bernabé 34
Biblia 14 26s 43 50 60s 68 105 107
147 178 188-191
interpretacién de la 188s 192
197s 200s 205 207 212

Calixto 161 197
Canon(es)

biblico 189

de la penitencia 167
Caridad 45 50 59 101 172
Carismas 13 117
Carta 1 de Clemente 109 119ss

193

Catecumenado 144-150
Catolicismo temprano 119s
Celibato 123
Celso 46 54s 60 200
Cipriano 73 126 162 180 198
Circunceliones 184
Circuncisién 19
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Cirilo de Alejandria 205 241-245
249 252
Cirilo de Jerusalén 147 154
Cisma 74 87 131 161 181-185 197s
Clemente de Alejandria 155 199s
Clero 47 67 122
Colegial, direccién 116-119
Colonia 35
Communio 108-113 127 136 140
153
Comunicaciéon de idiomas 240
253
Comunidad 12s 30 43 45 47 50
56s 103 105s 120 151 161 177
Concilio véase Apostdlico, con-
cilio; Ecuménico, concilio;
Sinodo
Confesién
de fe 20 50 90 107s 147 191s
228 234s 249
de los pecados véase Confe-
sién privada; Penitencia
privada 164s 168
Confesores 72 74 162
Confirmacién 149
Constancio 1r 80 92s 232
Constantino (era constantiniana)
3747 74-104 132 146 157 168
172 227 229-232
Constantinopla 130s 141
Constitucion eclesiastica 113-140
Controversia
pascual 113 136 181
sobre el bautismo de herejes
137 180
Conversién 12 38s 49 103 151 159
Corinto 24
Cosmos 62 176s
Creacién (criatura) 55 176s 225s
Cristianismo
gentil 19s
judio 18ss 36
primitivo 9-32 102 114 159
sociologia del 23ss 38s
Cristologia 177 179 218 236-253
Cuartodecimanos 181s
Culpa 49
Culto imperial 28
Cultura 40ss 46 55 58 60 62 151
174 204
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Déamaso 1 83 137
Demonios 12s 31 50 145s 150
Destruccién de libros 60 203
205s
Diablo 13 50 69 150
Diiconos 118 121 124
Diakonia 117 120 124 139
Didakhe 121 144 193
Dinamismo 220
Diodoro de Tarso 205 238
Dionisio de Alejandria 221 224
Dionisio de Roma 222
Dios
enemigo de 55 58
imagen de 176s 196 217-236
Diéscoro 246ss
Direccion colegial 116-119
Disciplina (eclesidstica) 13 72s 86
91 97 107 112 144 175 178
del arcano 30s 171
Disputas 44
Doctrina 44 47 112 175s 192s
Dogma 84ss 90s 95 97 141 176
184 201
Domingo 101 152 156s
Donato (donatismo) 73s 86ss 98
182s 211
Dualismo 176 210

Eclesiastico véase Disciplina

Ecuménico, concilio 216-219

Edicto de tolerancia 67s 70 74 95

Encarnacién 61 177 237

Enemigo de Dios 55 58

Enfermos véase Bautismo

Epiclesis 154

Epistolar, intercambio 109

Esclavos 39s 46

Escuela(s) 46 177 199 205

Espiritu Santo 178 219 233-238

Estado e Iglesia 52-104 174s

Esteban 16s

Esteban 1 137 180

Etica 25 43 475 57 71 92 144 193s

Eucaristia 14 106 108 123 147s
151-158 171

Eusebio de Cesarea 79 201 226

Eusebio de Nicomedia 226 229

Eutiques 246ss

Evagrio Péntico 206

Evangelio 12 34 42 47

Excomunién 111s 161 163 182
Exhomologesis 161 163
Exorcismos 146ss

Expansion véase Misién
Expectacién inminente 11 20s

Familia 38s

Fe véase Confesion de fe

Felipe 16 34

Fil6én 27 207

Filosofia 41 46 49 60ss 174 187
195s 199 202 225s

Galilea 11

Gentil véase Cristianismo

Gnosis (gnosticismo) 176ss 196
00s

Gracia 155 179 212

Gregorio 1 100 139 213

Gregorio de Nacianzo 204 208

Gregorio de Nisa 204

Guerra (servicio militar) 58

Helenismo (helenistas) 25ss 41

Helenizaciéon 201 218 230 236 251

Herejia 63 80 90 93 99 110s 119
127 174-185 224 231s

Hermas, Pastor de véase Pastor
de Hermas

Hilario 207 232

Hipdlito 122s 144 147 153 197 221

Hombre véase Imagen del hom-
bre

Homousios 91 221-224 228s 245
250

Hospitalidad 111

Iglesia(s)
historia de la 7s 46 190s 201s
primitiva, su literatura 192-214
titulares 109
y Estado véase Estado e Igle-
sia
y sociedad 52-104 168 174s
Ignacio de Antioquia 119 124 153
193
Imagen
de Dios 176s 196 217-236
del hombre 176s 179 218
Imitacién 71 170 172
Imperial, culto 28
Imposicién de manos 145-149
161 163s 180

Incredulidad 99

Intelectual, formacién 39s 42s 58
199 212

Invasién de los barbaros 138 255

Ireneo 122 135 190 196

Jerarquia 78 119 124s 140 231

Jer6nimo 208

Jerusalén 11 23 36 130s 141

Jesus 9-32 61s 71 102 115 120 134
151 153 159 187 190

véase también Resurreccién

de Jesis

Juan Criséstomo 206

Judios (judaismo) 14-20 26ss 36
39 425 48 61 96 143 174

Juicio 12 48 72 89

Juliano 60 83

Justiniano 1 74 81 253

Justino 144 153 196

Laicos 47 67 96s 112 123 127 149
Leaitad 29 53 55 58 64 66-69 174
Legislacion 48 70 79s 84
Lenguas 41s 192 196s 218
véase también Comunicacion
de idiomas
Ledn 1 100 138 213 247
Ley 17ss 81
Libertad 22 50 80 175 179 212
Libros 60 203 205s
Limosnas 160 165
Literatura de la Iglesia primitiva
192-214
Liturgia 20 50 107 112 140-169
estacional 109
Logos 196 219ss 226 237 240s

Maestros 117 121 144 190 199

Magia 50 171

Maguncia 35

Maniqueismo 179 211

Martires (martirio) 50 66 68 71 87
149s 165 170 183 193s 232

Metropolitanos 129

Milagros 61 76 103 194

Milan 37 131 141

Militar, servicio véase Guerra

Ministerio 102 106 114-128 139

Minoria(s) 13 24s 37 48 66 101

selecta 72
Misa 156
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Misién 19 21-25 33-51 57 59 192

Misterio 30s 143

Modalismo 179 220

Monacato 166 203s 206s

Monarquianismo 179 220s 227

Monjes 50 166 170 172

Monofisismo 179 246

Monoteismo 27 44 48 54 77 219

Montanismo 112 161 178 197

Mujer 24 39s 123 170

Mundo 11s 43 52 62 176s 210
fin del 11 15 25 33 46 71 160

197 210

Neocalcedonismo 252

Nestorio (nestorianos) 37 179
206 239ss 243ss

Ninos véase Bautismo

No violencia 21 172

Norte de Africa 35

Novaciano (novacianismo) 73
161 182 197s 221

Novedad véase Vivencia de no-
vedad

Nuevo Testamento 10 20

Obispos 50 72s 79 91s 96 101 112
118 121-128 142 146 161s
164ss 170 190

Oracién 58 67 107 141 160s 164

Orden (ordenamiento) 13 46 53ss
88 96 98 193s

Ordenacion 118 123 127

Origenes 155 188 200-203 206 209

Ortodoxia 95 110 175 224

Osio de Cérdoba 227 232

Pablo 19 22 34 117s

Padres apostélicos 10 193s

Papado 106 133-140

Parusia 12

Pascual véase Controversia

Pastor de Hermas 160 193

Patriarcado 128-133

Patristico, argumento 191

Paz 21 88 90s 96 111 172 184

Pecado 13 74 109 111 148 150s
155 158-169 178 211s

original 179 212

Pedro 19 115 126 132-138

Pelagianismo 179 211

Penitencia 50 72ss 97 107 126 143
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146 150 158-169 178 182
grados de 166
Peregrinaciones 103 131
Persecuciones 17 43 60-74 158
182
Piedad 169-173 240
Platén (platonismo) 195s 201 205
Pluralidad 20 107 141 220s
Pneumatémacos 233
Poesia cristiana 208
Polémica 26 59-74 174ss 198 231
Policarpo 181 194
Politica 29 39ss 43 50 54s 62 66-70
74ss 78s 81 92 95 1385 176
224s 230s
Porfirio 60
Predestinacién 179 212
Presbiteros 116s 124 142

Rebelién 55
Recepcién 207 217 235 244
Reconciliacién 161-164
Redencidn 33 48s 187 226
Religién(es)
romana 28-31 41 43 46 49 54s
60 62 66 69 75 78s 81 102 142
174ss 187s 195
mistéricas 29
Resurreccién de Jesis 9 11s 44 49
62 115 148
Revelacion 43s 61
Roma 28 355 41 124 129-141 210
Romana
antigiiedad véase Antigiiedad
greco-romana
religion véase Religién ro-
mana
Rufini 208

Sabelianismo 221

Sacerdotes 29 54 82 84 102 123
142

Sacramentos 50 73s 97 119 142s
148s 153 155 171 180 183

Sacrificio 152s 155s

Salvacion 11 13 30s 42 48s 55 72
158s 162 179 188 210 218 226
237

Santiago 19 115

Santidad 50 86s 127 158s 163
169-173 180 184

Santos véase Veneracion a los
santos

Septuaginta (version de los seten-
ta) 27

Simbolo véase Confesion de fe

Sincretismo 31 47 101s 170

Sinodo 71 81 87 90s 93 112 128s
137 216-253

Sociedad e Iglesia 52-104 168
174s

Sociologia del cristianismo 23ss
38s

Subordinacionismo 219 224s

Sucesién 122s 191

Templo 14 17 29 44 54 84 142
Teodoro de Mopsuestia 206 238s
Teodosio I 74 80 84 96 98 233s
Teologia 81 106s 186-192
Tertuliano 144 161 196s 221 229
Theotokos 240 244 249s

Tolerancia-intolerancia 43 67s 70
74 78 80 83s 89 93 95s

Tomus Leonis 247ss

Tradicion 60s 66 105 108 120 190s

Transformacion 23

Tréveris 35 131

Trinidad 89 178 211 218-236

Unidad 42 78 85-88 90ss 107
124ss 133 181 184 245
Universalismo 22s 78 108

Veneracién a los santos 50 103
170

Verdad 44 49 57 61 71 84 95ss 173
187s 190 202 219

Victor 1 136 181

Violencia 21 172

Visiones 76

Vivencia de novedad 11 187

Vulgata 208
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